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Yang Tetap dan Berubah dalam Hadis Nabi SAW v
Pengantar
Prof. Dr. H. M. Zuhri, M.A.
Umat Islam meyakini bahwa Islam adalah agama yang selaras dengan 
semua zaman dan tempat. Namun demikian dalam perkembangannya, sejak 
masa klasik sudah ada perbedaan dalam pemahaman ajarannya kendati 
sumbernya sama, Al-Quran dan Hadis, ditandai dengan munculnya mazhab-
mazhab. Di antara penyebab  perbedaan itu, sebagian meyakini bahwa teks 
itu dipahami secara harfiyah apa adanya kemudian diamalkan, sebagian lain, 
untuk mengamalkannya perlu melihat konteks; dalam konteks apa teks itu 
tempo dulu muncul.
Teks tentang ajaran dan tatacara beribadah pada umumnya disepakati 
untuk dipahami secara harfiyah untuk diamalkan, tidak peduli teks itu 
muncul dalam konteks apa. Sementara, teks yang bernuansa hubungan 
manusiawi dan duniawi disikapi sebagai memiliki 2 (dua) muatan, 
universal dan lokal/temporal. Artinya, teks dianggap mempunyai pesan 
untuk menyelesaikan kasus tertentu, sekaligus memiliki pesan tak tertulis 
di balik teks, bersifat umum (universal) yang dapat diterapkan kapan saja 
dan di mana saja.  
Buku yang ditulis oleh Dr. Munawir dengan tema “Al-Tsabit dan al-
Mutahawwil” ini dapat membantu memahami teks agama, utamanya 
Hadis, agar perbedaan memandang teks dapat diminimalisasi. Ringkasnya, 
ia mengembangkan teori bahwa implementasi atas teks itu tidak berubah 
(tsabit) dan ada pula yang berubah (mutahawwil) karena tuntutan zaman. 
Sebagai pembimbing penulisan disertasinya yang kemudian menjadi buku 
Dr. Munawir, S.Th.I., M.S.I.vi
ini, saya berpendapat bahwa buku ini dapat membantu pencerahan dalam 
wacana memahami teks, utamanya Hadis.
Salatiga, 18 November 2018 
Prof. Dr. H. M. Zuhri, M.A.
Yang Tetap dan Berubah dalam Hadis Nabi SAW vii
Pengantar Penerbit
Hadis Nabi SAW dalam posisinya sebagai rujukan pengambilan dan 
penetapan hukum Islam (sumber kedua setelah al-Qur’an), banyak dikaji 
secara intens dan mendetail oleh para ilmuwan, baik muslim maupun non 
muslim. Dalam konteks ini, paling tidak ada tiga objek pembahasan besar 
yang selalu melingkupi kajian hadis, yaitu objek kajian mengenai otentisitas 
dan orisinalitas hadis Nabi SAW, objek kajian mengenai pemahaman hadis 
Nabi SAW, dan objek kajian mengenai resepsi masyarakat dari memahami 
hadis Nabi SAW dalam bentuk tradisi yang hidup di masyarakat (living hadis).
Dari tiga objek bahasan besar yang melingkupi kajian hadis di atas, maka 
jika ditimbang dengan parameter tiga klasifikasi pengetahuan Arab tradisional 
sebagaimana yang dikutip Ami>n al-Khulli>, yaitu; ‘Ilmun nad}aja wa ih}taraqa 
(ilmu yang sudah matang dan usang); ‘ilmun la> nad}aja wa la> ih}taraqa (ilmu 
yang belum matang dan belum usang), dan ‘ilmun nad}aja wa ma> ih}taraqa (ilmu 
yang sudah matang tapi belum usang) maka dapat dipetakan sebagaimana 
berikut:
Untuk kajian orisinalitas dan otentisitas hadis Nabi SAW, semenjak fase 
Ibnu Khuzaemah, al-H }a >kim al-Naisaburi >, dan al-Baihaqi > dapat dikatakan 
perjalanan hadis terkait masalah otentisitas dan orisinalitas dianggap sudah 
selesai. Hadis-hadis Nabi SAW yang terjaga semuanya sudah terseleksi dan 
terhimpun dalam kitab-kitab hadis, sekalipun dengan derajat otoritas yang 
berbeda-beda. Dengan demikian, kajian ini dapat dikatakan sudah matang 
dan usang (nad}aja wa ih}taraqa).  
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Untuk kajian pemahaman hadis, maka aspek ini –sekalipun sudah 
banyak tokoh dan metode yang lahir- tetap saja menyisakan lahan besar 
untuk senantiasa digali dan digarap. Manusia adalah makhluk memahami, 
sehingga di mana dan kapan ada manusia, maka di sana akan ada aktivitas 
memahami. Hadis Nabi SAW -bagi umat Islam- adalah sumber hukum 
kedua setelah al-Qur’an, dengan demikian ranah kajian pemahaman hadis 
-khususnya bagi umat Islam- adalah ranah kajian yang tidak mengenal kata 
henti (never ending). Sekalipun hadis dari segi kuantitasnya sudah tidak 
mengalami penambahan, akan tetapi karena masalah yang harus dicarikan 
jawabannya lewat hadis senantiasa berkembang (al-nus }u >s }u mutana >hiyah 
wa al-waqa>i’ g}airu mutana>hiyah), maka pemahaman hadis pun akan selalu 
berkembang sesuai dengan problem zaman yang dihadapi. Di sinilah, dalam 
parameter Ami>n al-Khulli> ranah kajian pemahaman hadis dapat dikatakan 
sudah matang dan belum usang (nad}aja wa ma> ih}taraqa).  
Untuk objek bahasan living hadis, sebenarnya juga sama dengan objek 
bahasan pemahaman hadis, karena pada dasarnya living hadis adalah aktivitas 
pemahaman hadis, hanya saja dalam bentuk praktik. Dengan kata lain, living 
hadis adalah pelembagaan pemahaman hadis Nabi SAW dalam bentuk 
tradisi yang disepakati oleh masyarakat dari generasi ke generasi. Sebagai 
sesuatu yang terpraktekkan, living hadis sekalipun relatif lebih baru daripada 
living sunnah, akan tetapi keberadaannya mendahului pengkajiannya. Oleh 
karenanya, sebagai sesuatu yang dikaji, maka kajian living hadis adalah 
termasuk kajian pengembangan dari kajian pemahaman hadis, dan karena 
bersifat pengembangan, maka kajian living hadis dapat dikatakan merupakan 
sesuatu yang baru dalam belantika studi hadis. Dengan karakter seperti ini, 
maka kajian living hadis dapat dikatakan sebagai belum matang dan belum 
usang (la> nad}aja wa ma> ih}taraqa).
Dari pemetaan di atas, maka dua objek bahasan terakhir lebih terbuka 
untuk diadakan kajian dan penelitian lebih lanjut, yaitu objek kajian 
pemahaman hadis dan objek kajian living hadis. Buku ini lebih memilih untuk 
mengkaji objek bahasan pemahaman hadis dibanding objek bahasan living 
hadis, dikarenakan ranah pemahaman hadis menjadi pondasi bagi lahirnya 
living hadis. Di samping itu, mengingat diskursus pemahaman hadis dewasa 
ini sering ‘melatarbelakangi’ terjadinya konflik horizontal antar sesama umat 
Islam, maka ranah kajian pemahaman hadis -sekali lagi- menurut penulis 
buku ini menjadi sesuatu yang signifikan untuk dikaji dan diteliti lebih 
mendalam. Selamat Membaca!
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Pengantar Penulis
Alh}amdulilla>hi rabbil’a>lami>n, akhirnya buku dengan judul: Yang Tetap 
dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW (Dialektika Pemahaman Hadis 
Antara Ahl-al-H {adi >s | dan Ahl al-Ra’y) ini dapat terselesaikan. Penulis 
menyadari sepenuhnya, bahwa karya ini mungkin jauh dari ‘standar ideal’ 
untuk disebut sebagai sebuah karya akademik, namun demikian apa pun 
keadaannya, karya ini adalah bagian dari tanggung jawab penulis sebagai 
akademisi sekaligus merupakan pergulatan intelektual penulis dalam 
khazanah studi hadis. Semoga, karya ini memiliki ‘daya ledak’ tersendiri bagi 
penulis untuk terus berkarya dan berkarya! Wala > tamu>tunna illa> wa antum 
ka>tibu>n! 
Selanjutnya, buku ini -sebagai sebuah karya akademik- memberi 
pelajaran berharga kepada penulis mengenai ‘kerendah-hatian’ dan ‘cinta 
ilmu’. Dengan kerendah-hatian, penulis sangat menyadari bahwa karya ini 
sarat dengan kekurangan, dan dengan semangat cinta ilmu, penulis selalu 
mengharapkan kritik-konstruktif dari para pembaca demi terjadinya 
dialektika keilmuan untuk menemukan satu titik kebenaran. Oleh karena itu, 
penulis selalu berdoa semoga Allah SWT (Ya> Rah {ma>n Ya > Rah {i>m) senantiasa 
memberi kemanfaatan dan keberkahan kepada diri penulis dan juga pada 
buku ini.
Selanjutnya, kepada orang-orang yang berpartisipasi dalam penyusunan 
buku ini, penulis sampaikan banyak terima kasih, khususnya kepada para 
guru sekaligus teman diskusi penulis; Prof. Dr. H. M. Zuhri, M.A. (yang 
juga telah berkenan memberi kata pengantar buku ini); Dr. Nurun Najwah, 
Dr. Munawir, S.Th.I., M.S.I.x
M.Ag.; Dr. Abdul Haris, M.Ag.; dan Dr. M. Alfatih Suryadilaga, M.Ag. Sekali 
lagi terima kasih banyak atas curahan ilmu lewat diskusi-diskusi selama ini, 
semoga semuanya senantiasa diberi kemanfaatan dan keberkahan!
Kepada kedua orang tua penulis; Bapak Mungin (Alla>hu yarh {amuhu) 
dan Ibu Sulipah, terima kasih atas curahan keringat, butiran air mata, dan 
untaian doa demi kesuksesan dan keberkahan anaknya tercinta, mohon maaf 
anakmu masih seperti ‘anakmu’ yang dulu belum bisa memberikan apa-apa 
selain doa Alla >hummag }firlahuma > warh }amhuma > kama > rabbaya >ni > s }ag }i >ra >n. 
Doakan semoga anakmu menjadi anak salih, suami dan bapak yang baik, 
dan hamba Allah yang bermanfaat!
Semua guru penulis, baik di lembaga pendidikan formal, non-
formal, maupun informal, terima kasih atas keteladanan, pencerahan, 
dan pencerdasannya, semoga Bapak/Ibu guruku semuanya mendapatkan 
keberkahan fid dunya> h}atta> al-akhi>rah!
Semua kawan-kawan dosen IAIN Purwokerto, khususnya Fakultas 
Ushuluddin, Adab, dan Humaniora, terima kasih atas kebersamaannya 
semoga kebersamaan kita senantiasa diberikan kualitas oleh-Nya untuk 
saling mencerdaskan lewat diskusi-diskusi ilmiah selama ini.
Kakakku dan keluarga kecilnya (Drs. Bukori, M.Pd.I., Mbak Sri 
Rahmatun, Affiu Adha, dan Berliana Qolbu), terima kasih atas kehangatan 
kekeluargaannya selama ini. Alla>hu yuba>riku lakum! Terima kasih Kang Ri, 
Engkau adalah kakak yang luar biasa.
Duniaku (Evu Mahfudoh) dan dua Bidadari Kecilku (Hurin Hannaniya 
Cordova dan Ishtar Hayyun Maghza), terima kasih banyak atas ‘segalanya’ 
dan ‘semuanya’. Rabbunalla>h!
Semoga Allah SWT, Tuhan Yang Maha Kuasa membalas semuanya dan 
mencatatnya sebagai amal kebaikan, Amin![]
Purwokerto 
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Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 1
I PENDAHULUAN
Hadis memiliki kedudukan istimewa dalam Islam karena kekuatan 
otoritatif yang dimilikinya. Posisi yang demikian penting, menjadikan hadis 
sebagai salah satu sumber (di samping al-Qur’an) yang harus dijadikan 
referensi dalam pengambilan dan penetapan hampir setiap keputusan 
hukum. Hal ini dikarenakan al-Qur’an yang merupakan sumber pertama, 
lebih banyak menerangkan secara global. Sesuatu yang global ini kemudian 
dijelaskan dan dijabarkan oleh hadis. Di sinilah hadis mempunyai fungsi 
memerinci yang mujmal (baya >n tafs }i >l),1 membatasi yang mut }laq (bayan 
taqyi>d),2 mengkhususkan yang ‘a>m (baya>n takhs}i>s)},3 dan menjelaskan hukum-
hukum sasarannya (baya >n al-tafsi >r), bahkan hadis juga mengemukakan 
1  Mujmal adalah suatu kata yang mengandung beberapa kemungkinan makna yang 
tidak bisa diketahui kecuali dengan adanya perincian, atau dengan kata lain suatu kata 
yang global sehingga belum jelas maksudnya kecuali dengan adanya pemerinci. Dalam 
hal ini hadis Nabi SAW berfungsi sebagai pemerinci terhadap ayat al-Qur’an yang masih 
bersifat global tersebut. Muhammad Alwi > al-Ma >liki > al-Hasani >, Al-Qawa >id al-Asasiyah 
Fi> al-Qur’a>n (Makkah al-Mukarramah: t.p., t.th.), 85. Lihat juga Umi Sumbulah, Kajian 
Kritis Ilmu Hadis (Malang: UIN Maliki Press, 2010), 26.
2  Mut }laq adalah suatu kata yang memberi petunjuk pada hakikat sesuatu tanpa 
ada ikatan apa pun. Dalam hal ini hadis Nabi SAW berfungsi sebagai pemberi batasan 
terhadap ayat al-Qur’an yang berbentuk mutlaq tersebut. Al-Hasani >, Al-Qawa >id al-
Asasiyah, 95. Lihat juga Sumbulah, Kajian Kritis, 27. 
3  ‘A<m adalah suatu kata yang memiliki pengertian umum, mencakup semua yang 
termasuk dalam pengertian kata itu dengan tidak terbatas. Dalam hal ini hadis Nabi 
SAW berfungsi sebagai pemberi kekhususan terhadap ayat al-Qur’an yang bersifat umum 
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hukum-hukum yang belum dijelaskan oleh al-Qur’an (baya >n tasyri >’).4 
Pernyataan seperti ini, banyak ditegaskan oleh al-Qur’an, misalnya QS. al-H}asyr 
(57): 7, QS, al-Nah }l (47): 80, QS. al-Ah }za >b (33): 21, dan lain sebagainya. 
Kenyataan ini menunjukkan betapa penting dan strategisnya posisi hadis 
dalam bangunan (pondasi) ajaran Islam. Sehingga, tidak berlebihan jika 
dikatakan (oleh sebagian ulama) bahwa al-Qur’an lebih membutuhkan hadis 
daripada sebaliknya.5
Hadis Nabi SAW dalam posisinya sebagai rujukan pengambilan dan 
penetapan hukum Islam itulah kemudian ia banyak dikaji secara intens dan 
mendetail dari berbagai sisinya. Dalam konteks ini, paling tidak ada tiga 
objek pembahasan besar yang selalu melingkupi kajian hadis, yaitu objek 
kajian mengenai otentisitas dan orisinalitas hadis Nabi SAW,6 objek kajian 
mengenai pemahaman hadis Nabi SAW,7 dan objek kajian mengenai resepsi 
masyarakat dari memahami hadis Nabi SAW dalam bentuk tradisi yang hidup 
di masyarakat (living hadis).8
Kajian mengenai otentisitas dan orisinalitas hadis Nabi merupakan 
kajian tahap awal yang harus dilakukan dalam rangka memastikan sebuah 
berita (khabar) yang disandarkan kepada Nabi SAW benar-benar orisinal dan 
tersebut. Al-Hasani>, Al-Qawa>id al-Asasiyah, 81. Lihat juga Umi Sumbulah, Kajian Kritis, 
28.
4  Tentunya, di samping ketentuan-ketentuan hadis Nabi SAW yang hanya 
mengkonfirmasi dan mengulangi pernyataan al-Qur’an (baya >n al-ta’ki >d). Musahadi 
HAM, Evolusi Konsep Sunah (Semarang: CV. Aneka Ilmu, 2000), 86. Lihat juga Abba>s 
Mutawali H}ammadah, Sunah Nabi Kedudukannya Menurut al-Qur’an, Terj. Abdussalam 
(Bandung: Gema Risalah Press, 1997), 215.
5  Perbedaan antara keduanya hanyalah pada tingkat otentitasnya, tidak pada 
substansinya. Karenanya, hadis disebut juga dengan wahyu g}airu matluw. Lihat al-Sya>fi’i>, 
al-Umm, jilid VII (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 271.
6  Objek kajian tentang otentisitas hadis ini biasanya mencakup kritik sanad 
(persambungan sanad, keadilan dan ke-d{a>bit-an periwayat, keterhindaran hadis dari syaz| 
dan ‘illat) dan kritik matan (uji kesesuaian dengan al-Qur’an, hadis lain yang lebih sahih, 
akal, fakta sejarah, dan uji kelayakan sabda-sabda kenabian). 
7  Objek kajian tentang pemahaman hadis ini adalah kajian lanjutan setelah kajian 
otentisitas hadis. Kajian ini mencakup metode-metode pemahaman hadis Nabi SAW; 
tekstual dan kontekstual; universal dan lokal-temporal.
8  Objek kajian tentang living hadis ini adalah kajian tentang gejala-gejala yang 
tampak di masyarakat berbentuk pola-pola perilaku yang berdasar pada hadis Nabi SAW. 
Pola-pola perilaku tersebut bisa berupa budaya atau ritual yang terpraktekkan dalam daily 
live masyarakat, lembaga, atau bahkan individu. 
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 3
otentik dari Nabi SAW. Hal ini dilakukan mengingat kedudukan hadis sebagai 
sumber hukum Islam nomor dua setelah al-Qur’an tidak bisa dianggap 
main-main. Sebagai sumber hukum Islam ada dimensi tasyri >’i/wahyu di 
dalamnya, dan itu hanya bisa terjaga kalau sebuah hadis benar-benar berasal 
dari Nabi SAW yang ma’s}u >m.9 Di samping itu, kajian mengenai otentisitas 
dan orisinalitas hadis Nabi SAW juga merupakan kajian yang sangat rumit 
dan kompleks. Hal ini karena keberadaan hadis Nabi SAW pada masa-
masa awal lebih berbentuk keteladanan10 dan tuturan lisan (tradisi verbal) 
daripada tuturan tulis karena ia baru dikodifikasi lebih dari 99 tahun setelah 
meninggalnya Rasulullah SAW, yaitu pada masa khalifah Umar bin Abdul 
Azi>z.11
Realitas tertundanya penulisan hadis sebagaimana di atas menjadi salah 
satu isu penting dalam sejarah hadis. Pentingnya isu tersebut terletak pada 
kenyataan bahwa penundaan ini akhirnya menimbulkan berbagai persoalan 
seputar otentisitas dan orisinalitas hadis Nabi SAW. Pada tenggang waktu 
yang panjang ini banyak sekali terjadi pemalsuan hadis yang dilakukan oleh 
beberapa golongan dengan berbagai tujuannya.12 Hal demikian bisa terjadi 
9  Ma’s}u>m berasal dari kata ‘is}mah yang secara etimologis berarti imsa>k (menahan 
diri), man’u (mencegah), dan juga mula>zamah (penetapan/patuh; tidak meninggalkan 
sesuatu). Adapun ‘is}mah secara terminologi adalah penjagaan Allah SWT yang secara 
khusus dianugerahkan kepada orang-orang terpilih yaitu para nabi dan rasul karena sifat-
sifat yang mereka miliki sehingga mereka selamat dari melakukan dosa dan maksiyat, 
bahkan dari terdetik pikiran/hati untuk berbuat dosa dan kesalahan. Muh }ammad Ali > 
al-S}a>bu>ni>, Al-Nubuwwah wa Al-Anbiya>’, Juz 3 (Beiru>t: Maktabah al-Ghazali, 1975), 54.
10   Para sahabat lebih berusaha untuk hidup sesuai dengan ajaran-ajaran Nabi SAW, 
sehingga diktum dan fatwa Nabi SAW yang aktual seringkali terjalin secara halus dan 
tidak dapat dibedakan.
11  Ia merupakan khalifah pertama yang memerintahkan ulama di berbagai kota 
untuk menulis hadis-hadis dan mengirimkan tulisan tersebut kepadanya. Lihat M. Aja>j 
al-Khat }i >b, Us }u >l al-H }adi >s | ‘Ulu >muhu wa Mus }t }ala >h }uhu (Beiru >t: Da >r al-Fikr, 1989), 172. 
Ibnu Abd al-Barr, Ja>mi’ Baya>n al-Ilmi Wa Fad}lihi, jilid I (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiah, 
t.th.), 92. Lihat juga Muh}amad Muh}amad Abu> Zahw, al-H}adi>s| wa al-Muh}addis|u>n (Mesir: 
Syirkah S}ah}i>mah, t. th.), 127.
12  Beberapa latar belakang pemalsuan hadis antara lain: motif politik, fanatisme 
golongan/mazhab, mencari jabatan, atau sekedar menjilat penguasa, dan lain-lain. Lebih 
lanjut, lihat Al-Khat}i>b, Us}u>l al-H}adi>s, 417-427. Abi> H}asan al-Kana>ny>, Tanzi>h al-Syari>’ah 
al-Marfu>’ah ‘an al-Akhba>r al-Syani>’ah Wa al-Maud}u>’ah (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiah, 
1981), 11-18. M.M. Azami >, Metodologi Kritik Hadis, Terj. A.Yamin (Jakarta: Pustaka 
Hidayah, 1992), 112-113. Lihat juga S }ala >h } al-Di >n ibn Ah }mad al-Ad }abi >, Manhaj Naqd 
al-Matn ‘Inda Ulama> al-H}adi>s| al-Nabawi> (Beiru>t: Da>r al-Afa>q al-Jadi>dah, 1983), 49-50.
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karena semenjak wafatnya Nabi SAW umat Islam mulai serius menyikapi 
keberadaan hadis Nabi SAW. Pembicaraan tentangnya menjadi sebuah 
fenomena yang dilakukan masyarakat muslim dengan sengaja dan sebagai 
kebutuhan. Di sinilah kemudian muncul kesadaran umat Islam mengenai 
begitu pentingnya peranan hadis dalam kehidupan keagamaan dan sosial-
politik waktu itu dan karenanya motif-motif pemalsuan hadis di atas banyak 
didasarkan pada sikap menumpang otoritas tasyri>’i hadis untuk kepentingan 
pribadi atau golongan.
Jika dirunut ke belakang, adanya keberanian sebagian umat Islam untuk 
memalsukan hadis diawali pada saat semakin menajamnya krisis sosial-
politik yang muncul pada masa-masa akhir periode al-Khulafa>’ al-Ra>syidi>n. 
Peristiwa terbunuhnya Us|ma>n bin Affa>n – khalifah ketiga disinyalir menjadi 
pemicu awal munculnya aliran-aliran poitik berdasarkan garis keturunan.13 
Keluarga besar Us|ma>n bin Affa>n berasal dari Bani Umayah menuntut bela 
atas kematian Us|ma>n bin Affa>n.14 Namun dalam pandangan mereka, Ali> bin 
Abi> T}a>lib yang menjadi khalifah menggantikan Us |ma>n bin Affa>n kurang bisa 
merespon tuntutan ini.15
Konflik ini berkepanjangan dan muncullah aliran-aliran politik. Masing-
masing aliran ini kemudian mengobarkan kelebihan tokoh-tokoh dan 
kelompoknya serta menjatuhkan lawan politiknya berdasarkan hadis, tetapi 
akhirnya indikasi hadis-hadis yang mereka gunakan adalah palsu atau hanya 
mengintrodusir hadis yang menguntungkan kelompoknya dan menutupi 
hadis yang mengobarkan kelebihan lawannya.16 Aliran-aliran inilah yang 
akhirnya juga memicu kemunculan aliran-aliran dalam ilmu kalam.17  
Kondisi tersebut berlangsung sejak masa pemerintahan Ali > bin 
Abi > T }a >lib yang singkat (pasca terbunuhnya Us |ma >n bin Affa >n r.a.) dan 
13  Peristiwa terbunuhnya Us |ma >n bin Affa >n – khalifah ketiga disinyalir menjadi 
pemicu awal munculnya aliran-aliran poitik berdasarkan garis keturunan. Lihat M. Aja>j 
al-Khat}i>b, al-Sunnah Qabla al-Tadwi>n (Beiru>t: Dar al-Fikr, 1989), 187-188.
14  M. Mah}zu>m, Meluruskan Sejarah Islam, Terj. Rasihan Anwar (Bandung: Pustaka 
Setia, 1999), 41.
15  A. Syalabi>, Sejarah dan Kebudayaan Islam, Terj. Mukhtar Yahya, Jilid I (Jakarta: 
PT. Jaya Murni, 1973), 214.
16  M. Aja>j al-Khat}i>b, al-Sunnah Qabla, 188-189.
17  Karenanya, pada masa khalifah Ali> bin Abi > T}a>lib inilah disinyalir sebagai masa 
mulai berkembangnya pemalsuan hadis. Lihat M. Syuhudi Ismail, Kaidah Kesahihan 
Sanad (Jakarta: Bulan Bintang, 1998), 92-95.
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 5
meruncing setelah terbunuhnya Ali > bin Abi > T }a >lib, naiknya Mu’a >wiyah 
sebagai khalifah menandai babak baru pemerintahan Islam yang dipimpin 
Bani Uma >yah. Konflik antar aliran berubah menjadi perang dan upaya 
penyingkiran bahkan pemusnahan satu kelompok atas kelompok lainnya. 
Kondisi inilah yang diwarisi Umar bin Abd al-Azi >z yang naik menjadi 
khalifah tahun 99 H hingga akhirnya ia berinisiatif untuk melakukan 
pembukuan hadis dengan cara menginstruksikan kepada salah seorang 
ulama yang menjabat sebagai gubernur Madinah Abu> Bakar Muh}amad bin 
Amr bin H}azm (w. 117 H/735 M)18 untuk menghimpun hadis Nabi SAW dan 
mengirim surat instruksi serupa kepada Murrah bin Kas|i>r19 serta ulama besar 
H}ijaz Muh}amad bin Syiha>b al-Zuhri> (w. 124 H/742 M).20
Bertolak dari ide pembukuan hadis pada masa Khalifah Umar bin 
Abd al-Azi >z di atas, maka meluaslah pembukuan hadis pada masa-masa 
berikutnya (periode akhir ta >bi’i >n dan atba >’ al-ta >bi’i >n). Karenanya, pada 
periode ini tadwi>n al-h}adi>s| telah menyebar di semua kota besar Islam dan 
terus mengalami penyempurnaan. Sekalipun demikian, kodifikasi hadis yang 
dihasilkan pada periode ini, masih belum berbentuk sebuah kitab yang rapi 
dan tertib. Hadis-hadis yang dihimpun masih bercampur antara sabda Nabi 
SAW (hadis marfu>’)21 dengan perkataan sahabat (hadis mauqu>f)22 dan para 
ta>bi’i>n (hadis maqt}u>’).23 Para ulama yang melaksanakan aktivitas ini, antara 
lain; Sufya>n al-S|auri> (w. 150 H.), al-Auza>’i (w. 156 H.), Ra>big} bin S}a>bih (w. 
18  Ibnu Sa’ad, T}abaqa>t al-Kabi>r, Jilid II (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiah, 1990), 54.
19  Abd al-Razza>q, Tamh}i>d li al-Ta>ri>kh al-Isla>miyah, Jilid IX (Kairo: Lajnah al-Ta’li>f 
Wa al-Tarjamah Wa al-Nas}r, 1996), 337.
20  Subh}i> al-S}a>lih, Ulu>m al-H}adi>s| wa Mus}t}ala>h}uhu (Beiru>t: Da>r al-Ilmi li al-Mala>yin, 
1998), 46. Lebih jauh latar belakang perintah penghimpunan hadis dan kegiatan awal 
pelaksanaannya, lihat Ibnu H }ajar al-Asqala >ni >, Fath } al-Ba >ri > (t.tp.: Da >r al-Fikr Wa al-
Maktabah al-Sala>fiyah, t.th.), 194-195.
21  Hadis Marfu >’ adalah segala sesuatu yang disandarkan kepada Nabi SAW, baik 
berupa perkataan, perbuatan, ketetapan, maupun sifat. Mahmu>d al-T}ah}h}a>n, Taisir Mus}t}
alah} al-H}adi>s| (t.kp.: t.p., t.th.), 105.
22  Hadis Mauqu>f adalah segala sesuatu yang disandarkan kepada para sahabat, baik 
berupa perkataan, perbuatan, maupun ketetapan. Ibid., 107.
23  Hadis Maqt}u>’ adalah segala sesuatu yang disandarkan kepada tabi’in atau generasi 
setelahnya, baik berupa perkataan dan perbuatan. Ibid., 109.
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160 H.), dan Ma>lik bin Ana >s (w. 179 H.) dengan kitab kodifikasinya yang 
terkenal yaitu al-Muwat}t}a>’.24
Baru pada periode berikutnya, yaitu periode ta >bi’u ta >bi’i >n, kitab 
kodifikasi yang dihasilkan telah mengalami penyeleksian. Kitab hadis 
yang hanya menghimpun hadis-hadis dengan sanad yang bersumber dari 
Rasulullah SAW, tanpa menyertakan perkataan sahabat dan ta >bi’i >n. Akan 
tetapi, kodifikasi pada taraf ini masih belum dikatakan sempurna, karena, 
sekalipun hadis-hadis yang dihimpun adalah hadis-hadis yang mempunyai 
sanad dari Rasulullah SAW, namun hadis-hadis tersebut masih bercampur 
antara yang s}ah}i>h} dengan yang d}a’i>f. Adapun di antara ulama yang melakukan 
hal ini adalah; Abu > Da >wud al-T }aya >lisi > (w. 204 H.), Na’i >m bin H }ama >d (w. 204 
H.), Ali > bin Mu >sa > al-Madi >ni > (w.234 H.), Ibnu Rahawaih (w. 237 H.), dan 
Ah }mad bin H }anbal (w. 241 H.) dengan kitab kodifikasinya yang terkenal, 
yaitu Musnad Ah {mad bin H }anbal.25
Pembukuan hadis mengalami kesempurnaan adalah pada fase ta >bi’u 
ta >bi’i >n, generasi berikutnya. Pada fase ini al-sunnah al-nabawiyyah telah 
dapat diusahakan dalam penulisan dan penyusunannya dengan cara yang 
lebih khusus dan sistematis, yaitu dengan cara memisahkan hadis-hadis 
yang s}ah}i>h} saja dari hadis-hadis yang d}a’i >f. Sekalipun di berbagai kitab yang 
telah disusun demikian, dalam realitanya masih terdapat hadis-hadis yang 
d}a’i>f, setelah diadakan penelitian lebih lanjut, namun sudah jauh memadai 
kesempurnaannya daripada pembukuan pada periode-periode sebelumnya.
Selain itu, hadis-hadis yang dikodifikasi juga telah disusun secara 
sistematis berdasarkan bab-bab tertentu. Para ulama’ hadis yang terlibat 
serius dalam aktivitas ini antara lain mereka yang dikenal dengan as}h}ab al-
Kutub al-Sittah, yaitu: al-Bukha>ri> (w. 256 H.) dengan karya monumentalnya 
S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Musli>m (w. 261 H.) dengan kitabnya S }ah}i>h} al-Musli>m, Abu> 
Da>wud (w. 275 H.) dengan Sunan Abu> Da>wud, al-Tirmizi> (w. 279 H.) dengan 
Sunan al-Tirmizi >, al-Nasa >’i (w. 303 H.) dengan kitab Sunan al-Nasa >’i >, dan 
Ibnu Ma>jah (w. 273 H.) dengan Sunan Ibnu Ma>jah.26
24   Munawir, Kajian Hadis Dua Mazhab (Purwokerto: STAIN Press, 2013), 123. Lihat 
juga Saifuddin, Arus Tradisi Tadwin Hadis dan Historiografi Islam (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2011), 150.
25  Munawir, Kajian Hadis, 124.
26  Menurut sebagian ulama, urutan di atas menunjukkan urutan kualitas masing-
masing kitab. Sehingga penyebutannya menjadi baku. Namun, menurut sebagian ulama 
lainnya, tidak selalu baku. Sebab, ada yang mempersoalkan apakah yang pertama itu karya 
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Pasca periode gemilang ini disebut dengan periode pengembangan dan 
penyempurnaan sistem penyusunan kitab-kitab hadis.27 Periode ini, boleh 
dikatakan sebagai periode terakhir dalam hal kodifikasi hadis. Karenanya, 
mulai dari masa ini dan sesudahnya, ulama yang berperan dalam kegiatan 
hadis disebut ulama muta’akhiri >n.28 Penyusunan kitab-kitab hadis pada 
masa ini lebih mengarah kepada usaha mengembangkan beberapa variasi 
pen-tadwi>n-an terhadap kitab-kitab yang sudah ada. Maka, setelah berjalan 
beberapa saat dari munculnya al-Muwat}t}a>’  karya Ma >lik bin Ana>s, Musnad 
Ah }mad bin H }anbal, dan al-Kutub al-Sittah, para ulama mengalihkan 
perhatiannya untuk menyusun kitab al-jawa>mi’,29 kitab al-syarh},30 kitab al-
mukhtas }ar,31 men-takhri >j sanad dan mengembalikan kepada sumbernya, 
menyusun kitab al-at }ra >f,32 dan menyusun kitab hadis untuk topik-topik 
tertentu. Sekalipun demikian (hanya penertiban dan peringkasan terhadap 
kitab-kitab sebelumnya), jika dihubungkan dengan sejarah perkembangan 
‘Ulu >m al-H }adi >s |, maka masa ini merupakan suatu masa keemasan dan 
kematangannya.33
al-Bukha >ri > atau al-Muslim, kemudian untuk urutan keenam, juga terdapat perbedaan 
pendapat. Ada yang menempatkan al-Da>rimi>. Mayoritas ulama nampaknya mengikuti 
pendapat yang disebut pertama. Utang Ranuwijaya, Ilmu Hadis (Jakarta: Gaya Media 
Pratama, 2000), 71.
27  Ibid., 72.
28  M. Alfatih Suryadilaga, “Klasifikasi Kitab-kitab Hadis dalam Sejarah Perkembangan 
Hadis”, dalam ESENSIA, Vol. 3, No. 2, (Juli 2002), 221.
29  Kitab al-Jawa>mi’ adalah sebuah kitab hadis yang berisi tentang masalah-masalah 
keagamaan, seperti aqidah, manaqib, dan tanda-tanda hari Qiyamat. Di antara ulama’ 
yang menulis kitab dengan model seperti ini adalah al-Bukhari yang di dalamnya memuat 
9082 hadis dan Muslim yang di dalam kitab Jawa>mi’-nya termuat 4000 hadis. 
30  Kitab al-Syarh}} adalah sebuah kitab hadis yang isinya berupa penjelasan-penjelasan 
hadis, baik sanad maupun matannya. Biasanya model penjelasannya adalah tafs}i>li> atau 
kata per kata. Di antara contohnya adalah Fath} al-Ba>ri> karya Ibnu H}ajar al-‘Asqala>ni> dan 
S}ah}i>h} Muslim Bi Syarh} al-Nawa>wi> karya Abu> Zakariya> Yah}ya> al-Nawa>wi>.
31  Kitab al-Mukhtas}ar adalah kitab hadis yang berbentuk ringkasan dari kitab-kitab 
hadis induk yang enam (al-kutub al-sittah). Di antara contohnya adalah kitab Tajri>d al-S}
ah}i>h} karya Al-H}usain bin Muba>rak (mukhtas|ar S|ah|i>h| al-Bukha>ri>) dan al-Mukhtas}ar karya 
al-Munz|iri> (mukhtas{ar S}ah{i>h} Muslim).
32  Kitab al-At}raf adalah kitab-kitab yang disusun dengan menyebut bagian hadis 
yang menyajikan berbagai hadis yang diriwayatkan oleh sahabat secara urut. Di antara 
contohnya adalah kitab al-Mara>sil karya al-Sijista>ni> dan al-Sya>mil karya al-Tirmiz|i>. 
33  H }asbi al-S }iddiqi >, Sejarah Perkembangan Hadis (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 
113-123.
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Adapun di antara ulama yang mengumpulkan isi kitab S}ah}i>h} al-Bukha>ri> 
dan S}ah}i>h} al-Muslim adalah Muh}amad ibn Abdilla>h al-Jauzaqi> dan Ibnu al-
Furrat (w. 414 H.).34 Demikian pula, Isma>i>l bin Ah}mad yang menghimpun 
kitab S}ah}i>h} al-Bukha>ri> dan S}ah}i>h} al-Muslim dalam satu kitab.35 Sedangkan, 
di antara ulama yang mengumpulkan isi kitab enam sekaligus, adalah Abd 
al-H }aq ibn Abd al-Rah }ma >n al-Syabili > (w. 583 H.), al-Fairuzzabadi > dan 
Ibnu al-As |i >r al-Jazari >. Kemudian, ulama yang mengumpulkan kitab-kitab 
hadis mengenai hukum saja, di antaranya adalah al-Da>ruqut }ni>, al-Baihaqi>, 
Ibnu Daqi>q al-Id, Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, dan Ibnu Qudamah al-Maqdisi>. 
Sementara itu, sebagian ulama yang menyusun kitab al-syarh}, adalah Ibnu 
H}ajar al-’As|qala>ni>, dengan karyanya Fath } al-Ba>ri>, Muh}amad bin Ah}mad al-
’Aini>, dengan karyanya Umdat al-Qa>ri’, dan al-Qastalani>, dengan karyanya 
Irsya>d al-Sa>ri.36
Masa perkembangan hadis yang terakhir ini, terbentang cukup panjang, 
dimulai dari abad 4 H terus berlangsung beberapa abad berikutnya. Dengan 
demikian, masa perkembangan ini, melewati dua fase sejarah perkembangan 
Islam, yakni fase pertengahan dan fase modern. Fase yang disebut terakhir ini, 
bukan berarti tidak ada lagi ulama yang menyusun kitab-kitab hadis sahih. 
Di antara ulama masih ada yang melakukan penyusunan kitab hadis semacam 
ini, seperti yang dilakukan oleh Ibnu H}a>tim Muh}amad bin H}ibba>n bin Ah}mad 
al-Tamimi> al-Bust}i> atau yang lebih dikenal dengan Ibnu H}ibba>n (w. 354 H.), 
dengan karyanya S }ah }i >h } ibn H }ibba >n. Menurut sebagian ulama, kitab S }ah }i >h } 
karya Ibnu H }ibba >n ini kualitasnya lebih baik daripada karya Ibnu Ma >jah. 
Berikutnya ialah Abu> Bakar Muh}amad bin Ish}a>q bin Khuzaimah al-Salami> 
al-Naisa >bu >ri > (Ibnu Khuzaimah, 253-311 H.), dengan karyanya S }ah }i >h } Ibnu 
Khuzaimah. Kemudian Abu> Abdulla >h bin Muh}amad Abdulla>h al-Naisaburi> 
atau yang lebih dikenal dengan al-H}a>kim al-Naisaburi> (312-405 H.), dengan 
karyanya al-Mustadrak, dan Abu> Bakar Ah}mad bin H}usain bin Ali> al-Baihaqi> 
(al-Baihaqi>, 384-458 H.), dengan karyanya al-Sunan al-Kubra>. Selain kitab-
kitab tersebut di atas, para ulama ini juga mengarang kitab-kitab lainnya.37 
Selanjutnya, setelah melewati kajian mengenai orisinalitas dan 
otentisitas hadis Nabi SAW, maka objek pembahasan berikutnya adalah objek 
34  Ranuwijaya, Ilmu Hadis, 72.
35  Al-S}iddiqi>, Sejarah Perkembangan Hadis , 109-112.
36  Ibid., 121.
37  Ranuwijaya, Ilmu Hadis, 72.
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pembahasan mengenai pemahaman hadis (fahm al-h}adi>s|). Sebagaimana kajian 
orisinalitas dan otentisitas hadis Nabi SAW, maka kajian pemahaman hadis 
juga memiliki kompleksitas dan problem tersendiri. Kompleksitas tersebut di 
antaranya disebabkan oleh; pertama, hadis/sunnah yang notabene-nya sebagai 
bentuk ideal teladan Nabi SAW yang bersifat mengikat telah ditransmisikan 
dalam bentuk tradisi verbal (laporan sahabat mengenai Nabi SAW kepada 
generasi sezaman atau sesudahnya; kedua, umat Islam pasca meninggalnya 
Nabi SAW lebih-lebih setelah era Imam Sya >fi’i > dalam meneladani Nabi 
SAW mereferensi pada teks-teks hadis, sementara Nabi SAW tidak pernah 
memberikan teks-teks hadis dan pemahamannya dalam bantuk baku untuk 
diteladani; ketiga, teks-teks hadis terkadang juga memuat tradisi sahabat 
dan generasi awal Islam (baik berupa perilaku/praktik dan juga lisan) yang 
dianggap mereferensi pada teladan Nabi SAW sebelum hadis-hadis tersebut 
terkodifikasi dalam kitab-kitab hadis; keempat, masuknya interpretasi 
dan adanya perbedaan pemahaman yang disebabkan oleh perbedaan cara 
pandang, metode, background keilmuan para pen-syarah hadis, di samping 
perbedaan di antara mereka dalam melihat fungsi dan kedudukan Nabi SAW 
maupun dalam melihat kedudukan hadis dalam hubungannya dengan al-
Qur’an; kelima, perkembangan pemikiran dan pemahaman hadis yang ada 
tidak sebanding dengan jumlah hadis Nabi SAW yang mencapai ratusan ribu 
dan termuat dalam sekian banyak kitab hadis yang tersusun dalam berbagai 
model penyusunan; dan keenam, kebanyakan ulama mendahulukan sikap 
reserve untuk menelaah ulang dan mengembangkan pemikiran pemahaman 
hadis secara bebas, karena khawatir dianggap inka >r al-sunnah.38
Di samping itu, kajian pemahaman hadis juga merupakan sesuatu 
yang berbeda dengan kajian pemahaman teks-teks lainnya. Sebagaimana 
keterangan di atas bahwa kajian pemahaman hadis adalah tahap lanjutan dari 
kajian sebelumnya yaitu kajian orisinalitas dan otentisitas hadis (baca: kajian 
kesahihan sanad dan kajian kesahihan matan). Dengan kata lain, setelah suatu 
hadis -berdasarkan penelitian mendalam- dinyatakan sebagai hadis sahih dari 
38  Kedua hal di atas, jika dibandingkan dengan al-Qur’an maka jelas berbeda sekali. 
Perkembangan pemahaman terhadap al-Qur’an yang kemudian mewujud dalam kitab-
kitab tafsir berkembang sangat pesat. Beribu-ribu kitab tafsir dengan berbagai metode 
dan corak telah bermunculan sejak abad pertama hijriyah untuk menafsirkan ayat-ayat 
al-Qur’an yang hanya berjumlah (menurut satu pendapat yang popular) sekitar 6666 ayat. 
Di samping itu, studi kritis terhadap al-Qur’an, setingkat apa pun tidak pernah mengenal 
istilah inka>r al-Qur’a>n.
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segi sanad,39 kemudian –berdasarkan penelitian mendalam juga- dinyatakan 
sebagai hadis sahih dari segi matan,40 maka barulah melangkah ke tahapan 
berikutnya, yaitu studi pemahaman maknanya (fahm ma’a>ni al-h}adi>s|). 
Lebih jauh, studi pemahaman makna hadis juga menuntut adanya 
banyak aspek yang harus menjadi objek bahasan. Sebagaimana al-Qur’an, 
dalam pemahaman hadis juga ada kajian ma > fi> al-nas} dan ma> h}aula al-nas}.41 
Untuk kajian ma > fi > al-na >s, faktor yang menjadi persoalan adalah faktor 
bahasa. Bahasa Arab -sebagai bahasa hadis- merupakan bahasa yang memiliki 
tingkat kesusastraan yang tinggi. Oleh karenanya, untuk memahami suatu 
hadis yang hadir dalam bahasa Arab, penguasaan terhadap linguistika Arab 
(ulu>m al-‘ara>biyyah)42 merupakan suatu persyaratan mendasar agar seseorang 
39  Hal ini relevan dengan teori kebenaran dalam kajian filsafat ilmu, yaitu teori 
kebenaran korespondensi. Menurut teori kebenaran ini, suatu pernyataan dikatakan benar 
apabila pernyataan itu sesuai dengan fakta, dan sebaliknya, apabila tidak sesuai dengan 
fakta maka pernyataan itu dikatakan tidak benar. Jadi inti teori kebenaran korespondensi 
adalah penekanan pada ekuivalensi kebenaran dengan kenyataan/fakta. Dengan ini, hadis 
dikatakan benar jika hadis itu sesuai dengan faktanya, yaitu memenuhi kriteria-kriteria 
kesahihan sanad.
40  Hal ini relevan dengan teori kebenaran koherensi. Menurut teori kebenaran ini, 
suatu pernyataan dikatakan benar jika pernyataan tersebut mempunyai koherensi dengan 
pernyataan-pernyataan sebelumnya. Jadi dalam teori kebenaran koherensi, pernyataan 
tidak dihadapkan pada fakta, melainkan dihubungkan dengan pernyataan-pernyataan 
lain. Dengan ini, hadis dikatakan benar jika matan yang ada mempunyai koheren dengan 
al-Qur’an dan hadis lain yang berkualitas sahih. 
41  Meminjam istilah yang dipopulerken oleh Amin al-Khulli dalam merumuskan 
metode tafsir al-Qur’an dengan metode tafsir sastra. Amin al-Khulli, Man>ahij Tajdi>d Fi> 
al-Nah}w wa al-Balaghah wa al-Tafsi>r wa al-Adab  (Qa>hirah: Da>r al-Ma’ri>fat, 1961), 310-
312.
42  Di antara cabang dari linguistik Arab tersebut yang penting untuk dikuasai adalah 
‘ilm al-lug }ah (llmu pengetahuan yang menguraikan kata-kata (lafaz }) Arab bersamaan 
dengan maknanya.), ‘ilm al-nah}w (ilmu pengetahuan yang membahas perihal kata-kata 
Arab, baik ketika sendiri (satu kata) maupun ketika terangkai dalam kalimat), ‘ilm s }arf 
(ilmu pengetahuan yang menguraikan tentang bentuk asal kata, maka dengan ilmu ini 
dapat dikenal kata dasar dan kata bentukan, dikenal pula afiks, sufiks dan infiks, kata 
kerja yang sesuai dengan masa), ‘ilm al-isytiqa >q (ilmu pengetahuan tentang asal kata 
dan pemecahannya, tentang imbuhan pada kata (hampir sama dengan ‘ilm s}arf)), ‘ilm 
al-ma’a>ni> (pengetahuan untuk menentukan beberapa kaidah untuk pemakaian kata sesuai 
dengan keadaan (situasi dan kondisi) dalam istilah disebutkan “muqtad}a> al-h}a>l”, ‘ilm al-
baya>n (ilmu yang menetapkan beberapa peraturan dan kaidah untuk mengetahui makna 
yang terkandung dalam kalimat), dan ‘ilm al-badi>’ (pengetahuan untuk menguasai seluk 
beluk sastra sehingga memudahkan seseorang dalam meletakkan kata sesuai tempatnya 
sehingga kata-kata tadi tersusun dengan indah, enak didengar dan mudah diucapkan). 
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bisa sampai kepada pemahaman yang komprehensif. Mengenai logika 
bahasa yang digunakan hadis, seseorang harus melihat dahulu kompleksitas 
komunikasi bahasa. Komunikasi bahasa sesungguhnya merupakan peristiwa 
antar-manusia yang tidak hanya sekedar seseorang berbicara dan yang lain 
mendengarkan, namun di situ terlibat berbagai variabel yang kompleks 
dan apabila diceritakan kembali melalui tulisan akan mengalami distorsi. 
Dengan demikian, dalam memahami hadis yang notabene merupakan 
pengejawantahan perkataan, perbuatan, dan ketetapan Nabi SAW yang 
telah termodifikasi dan terkodifikasi dalam kitab-kitab hadis, pada dasarnya 
merupakan upaya memahami teks-teks hadis. Dari sini sekali lagi, jelas bahwa 
dalam memahami hadis Nabi SAW sangat ditekankan penggunaan gramatika 
bahasa, dan oleh karena hadis tertuang dalam bahasa Arab, maka cara yang 
paling dekat mengenal dan memahami hadis adalah dengan merujuk pada 
karakter bahasa Arab itu sendiri.
Sedangkan untuk kajian ma > h }aula al-nas }, bisa dikatakan hadis lebih 
kompleks daripada al-Qur’an, karena hadis sebagai ucapan, perbuatan, dan 
ketetapan Nabi SAW mempunyai kaitan erat dengan psikologi, fungsi, dan 
kedudukan Nabi SAW dalam kehidupannya di tengah-tengah masyarakatnya. 
Terlebih, dalam sejarahnya, hadis juga pernah dilarang oleh Nabi SAW 
mengenai penulisannya.43 
Objek pembahasan selanjutnya adalah objek pembahasan mengenai 
living hadis (hadis yang hidup). Secara sederhana living hadis (hadis yang 
hidup) dapat didefinisikan sebagai sebuah tradisi yang berkembang di 
masyarakat yang didasarkan pada hadis Nabi SAW.44 Dengan ini, living hadis 
berbeda sebuah tradisi yang berkembang di masyarakat tetapi masyarakat 
tersebut tidak mengetahui asal muasal dari mana tradisi tersebut didasarkan, 
mereka hanya mengikuti tradisi tersebut sebagai warisan dari para pendahulu 
(leluhur) mereka. Sebagai sebuah tradisi, maka living hadis dalam praktiknya 
bisa saja hanya ada pada satu masyarakat dan tidak ada pada masyarakat 
lainnya. 
43  Misalnya hadis melalui Hama >m dari Zaid bin Asla >m dari ‘At }a >’ bin Yassa >r dari 
Abu> Sa’i>d al-Khudry> dari Nabi SAW bersabda: “Jangan kamu tulis ucapan-ucapanku, dan 
barangsiapa menulis ucapan-ucapanku selain al-Qur’an hendaklah ia menghapusnya”. 
Abu> Zakariya> Yah}ya> bin S}araf al-Nawa>wi>, S}ahi>h al-Musli>m bi Syarh} al-Nawa>wi>, Juz XVIII 
(Mesir, al-Mat}ba’ah al-Mis}riyah, 1924), 129.
44  M. Alfatih Suryadilaga, “Model-Model Living Hadis” dalam Metodologi Penelitian 
Living Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Teras, 2007), 113.
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Di samping itu, jika merujuk pada faktualitas sejarah maka living hadis 
pada dasarnya juga berbeda dengan living sunnah. Dalam hal ini, keduanya 
sama dari segi praktik terjadinya, akan tetapi keduanya berbeda dari segi 
sumber rujukannya. Adapun praktik terjadinya living sunnah adalah bermula 
dari adanya aktivitas ijtihad seorang tokoh (sahabat) yang ingin (bersemangat) 
meneladani perilaku ideal (tradisi) Nabi SAW. Dengan perangkat ra’y dan 
pertimbangan kemaslahatan, ia berusaha menerapkan perilaku ideal (tradisi) 
Nabi tersebut dengan menyesuaikannya dengan setting sosio-historis yang 
dihadapinya sehingga melahirkan praktik tersendiri yang kemudian diikuti 
oleh masyarakatnya dari generasi-ke generasi. Pada masa-masa awal Islam, 
praktik living sunnah ini tercermin dalam istilah-istilah kedaerahan, seperti 
sunnah Hija>z, sunnah Mesir, dan sunnah Irak.
Sebagai contoh dari praktik living sunnah adalah ijtihad yang dilakukan 
oleh Umar bin Khat }t }a >b mengenai rampasan perang. Pada masa Nabi 
SAW, harta rampasan perang dibagi-bagikan pada umat Islam, sementara 
pada masa Umar bin Khat }t }a >b harta rampasan perang dibiarkan berada di 
daerah taklukan Islam, tetapi Umar bin Khat}t}a>b mewajibkan mereka untuk 
membayar pajak tertentu, sebagai cadangan bagi generasi-generasi umat 
Islam yang datang kemudian. Ijtihad Umar bin Khat }t }a >b ini pada awalnya 
ditentang keras oleh mayoritas sahabat yang dipelopori oleh sahabat Bila >l, 
Abdurrahma>n bin Auf, dan Zubair bin ‘Awwa>m, namun ketika dua sahabat 
Nabi SAW lainnya, yaitu Us|ma>n bin Affa>n dan Ali> bin Abi> T}a>lib menyetujui 
ijtihad tersebut, akhirnya umat Islam pun sepakat dengan ijtihad Umar bin 
Khat}t}a>b.45 Ijtihad ini kemudian menjadi tradisi yang hidup (living tradition) 
di masyarakat muslim waktu itu.
Sedangkan living hadis, pola terjadinya adalah sebagaimana pola 
terjadinya living sunnah. Hanya saja –sekali lagi perbedaanya ada pada sumber 
rujukan. Jika living sunnah yang menjadi sumber rujukan adalah perilaku 
ideal (tradisi hidup) Nabi, maka living hadis yang menjadi sumber rujukan 
adalah teks hadis Nabi (tradisi hidup Nabi yang sudah terverbalkan). Di 
samping itu, dari keterangan ini juga bisa ditemukan perbedaan yang lain di 
antara keduanya, yaitu dari segi waktunya; living sunnah banyak terjadi di era 
sahabat, sedangkan living hadis banyak terjadi di era tabi’in dan seterusnya. 
45  Muhammad Batalji, Metodologi Ijtihad Umar bin Khattab, Terj. Masturi Irham 
(Jakarta: Khalifa, 2005), 165-169.
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Living hadis, sebagai sebuah tradisi yang based on hadith, maka dalam 
praktiknya ia justru banyak terjadi di daerah-daerah yang jauh dari pusat-
pusat penyebaran agama Islam. Di antara daerah-daerah tersebut adalah 
Indonesia; sebagai daerah (baca: negara) yang berpenduduk muslim 
terbesar di dunia, living hadis bisa dengan mudah dijumpai dalam daily live 
masyarakatnya. Dalam konteks ini, living hadis bisa ditemukan pada beberapa 
kasus seperti tradisi memajang tulisan kaligrafi hadis pada dinding rumah, 
sekolah, ataupun kalender. Hadis yang dipajang biasanya hadis-hadis popular 
yang singkat tapi padat (jawa >mi’ al-kalim), seperti hadis “Khairukum man 
ta’allamal Qur’a >na wa ‘allamahu”,46 hadis “Al-yadu al-ulya > khairun min al-
yadi al-sufla>”,47 hadis “T}alabu al-‘ilmi fari>d}atun ‘ala> kulli muslim”,48 dan hadis 
“Al-jannatu tahta aqda>m al-ummaha>t”.49 Di samping tradisi tulisan kaligrafi 
hadis, living hadis juga ada yang berbentuk lisan dan praktik, seperti tradisi 
“Mauludan” dengan membaca al-Barzanji dan shalawat Nabi SAW dan tradisi 
ziarah kubur menjelang datangnya bulan Ramadhan atau popular dengan 
sebutan “Nyadran”.  
Berdasarkan paparan mengenai tiga objek bahasan besar yang melingkupi 
kajian hadis di atas, maka dengan menggunakan parameter tiga klasifikasi 
pengetahuan Arab tradisional sebagaimana yang dikutip Amin al-Khulli, 
yaitu ‘Ilmun nad}aja wa ih}taraqa (ilmu yang sudah matang dan usang), ‘ilmun 
la nad}aja wa la> ih}taraqa (ilmu yang belum matang dan belum usang), dan 
‘ilmun nad}aja wa ma> ih}taraqa (ilmu yang sudah matang tapi belum usang)50 
maka dapat dipetakan sebagaimana berikut. Untuk kajian orisinalitas dan 
otentisitas hadis Nabi SAW, semenjak fase Ibnu Khuzaemah, al-H }a >kim al-
Naisaburi>, dan al-Baihaqi> dapat dikatakan perjalanan hadis terkait masalah 
otentisitas dan orisinalitas ‘dianggap sudah selesai’.51 Hadis-hadis Nabi 
46  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 4, Bab Khairukum man ta’allama (Beiru>t: Da>r 
Ibn Kas|i>r, 1987), 1919. 
47  Ibid., Juz 2, 518.
48  Ibnu Ma>jah, Sunan Ibnu Ma>jah, Juz 1 (t.kp.: t.p., t.th.), 269.
49  Muh}ammad bin Sala>mah bin Ja’far Abu> Abdilla>h al-Qadha>’i>, Musnad al-Syiha>b, 
Juz 2, (Beiru>t: Muassasah al-Risa>lah, 1986), 119.
50  Al-Khûli, Mana>hij Tajdi>d, 127.
51  Penulis menggunakan  frase ‘dianggap sudah selesai’ di atas, sebenarnya hanya 
sekedar menyimplifikasi masalah, pada kenyataannya praktik seleksi hadis terkait 
otoritas dan otentitasnya masih terus berjalan sekalipun terhadap hadis-hadis yang sudah 
terhimpun dalam kitab-kitab hadis, khususnya yang dilakukan oleh para orientalis.
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SAW yang terjaga semuanya sudah terseleksi dan terhimpun dalam kitab-
kitab hadis, sekalipun dengan derajat otoritas yang berbeda-beda. Bahkan, 
sebagian besar umat Islam sekarang sudah mencukupkan diri untuk tidak 
melakukan kritik hadis (baik sanad maupun matan) terhadap hadis-hadis 
yang terhimpun dalam kitab S }ah }i >h }ain, yaitu S }ah }i >h } al-Bukha >ri > dan S }ah }i >h } 
Muslim, karena kedua kitab ini dianggap memiliki derajat otoritas paling 
tinggi dibanding kitab-kitab hadis lainnya. Dengan demikian, kajian ini dapat 
dikatakan sudah matang dan usang (nad}aja wa ih}taraqa).
Untuk kajian pemahaman hadis, maka aspek ini –sekalipun sudah 
banyak tokoh dan metode yang lahir- tetap saja menyisakan lahan besar 
untuk senantiasa digali dan digarap. Manusia adalah makhluk memahami, 
sehingga di mana dan kapan ada manusia, maka di sana akan ada aktivitas 
memahami. Hadis Nabi SAW -bagi umat Islam- adalah sumber hukum 
kedua setelah al-Qur’an, dengan demikian ranah kajian pemahaman hadis 
-khususnya bagi umat Islam- adalah ranah kajian yang tidak mengenal kata 
henti (never ending). Sekalipun hadis dari segi kuantitasnya sudah tidak 
mengalami penambahan, akan tetapi karena masalah yang harus dicarikan 
jawabannya lewat hadis senantiasa berkembang (al-nus }u >s }u mutana >hiyah 
wa al-waqa>i’ g}airu mutana>hiyah), maka pemahaman hadis pun akan selalu 
berkembang sesuai dengan problem zaman yang dihadapi. Di sinilah, dalam 
parameter Amin al-Khulli ranah kajian pemahaman hadis dapat dikatakan 
sudah matang dan belum usang (nad}aja wa ma> ih}taraqa).  
Untuk objek bahasan living hadis, sebenarnya juga sama dengan objek 
bahasan pemahaman hadis, karena pada dasarnya living hadis adalah aktivitas 
pemahaman hadis, hanya saja dalam bentuk praktik. Dengan kata lain, living 
hadis adalah pelembagaan pemahaman hadis Nabi SAW dalam bentuk 
tradisi yang disepakati oleh masyarakat dari generasi ke generasi. Sebagai 
sesuatu yang terpraktekkan, living hadis sekalipun relatif lebih baru daripada 
living sunnah, akan tetapi keberadaannya mendahului pengkajiannya. Oleh 
karenanya, sebagai sesuatu yang dikaji, maka kajian living hadis adalah 
termasuk kajian pengembangan dari kajian pemahaman hadis, dan karena 
bersifat pengembangan, maka kajian living hadis dapat dikatakan merupakan 
sesuatu yang baru dalam belantika studi hadis. Dengan karakter seperti ini, 
maka kajian living hadis dapat dikatakan belum matang dan belum usang (la> 
nad}aja wa ma> ih}taraqa).
Berdasar pemetaan di atas, maka dua objek bahasan terakhir lebih 
terbuka untuk diadakan kajian dan penelitian lebih lanjut, yaitu objek kajian 
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pemahaman hadis dan objek kajian living hadis. Pada penelitian ini, penulis 
lebih memilih untuk mengkaji objek bahasan pemahaman hadis dibanding 
objek bahasan living hadis, dikarenakan ranah pemahaman hadis menjadi 
pondasi bagi lahirnya living hadis. Di samping itu, mengingat diskursus 
pemahaman hadis dewasa ini sering ‘melatarbelakangi’ terjadinya konflik 
horizontal antar sesama umat Islam, sebagaimana diskursus pemahaman al-
Qur’an, maka ranah kajian pemahaman hadis menjadi sesuatu yang signifikan 
untuk dikaji dan diteliti lebih mendalam.  
Kembali berbicara mengenai kompleksitas pemahaman hadis, maka 
jika dirunut ke belakang, persoalan bagaimana memahami hadis Nabi SAW 
sebagai sumber yang otoritatif, sebenarnya telah marak semenjak periode 
awal-awal Islam.52 Hal ini ditandai dengan terjadinya perdebatan sengit 
antara ahl al-h}adi>s| dengan ahl al-ra’y.53 Ahl al-h}adi >s| adalah golongan umat 
Islam yang dalam memahami teks hadis lebih mengacu pada makna tekstual 
melalui kajian kebahasaan,54 sedangkan ahl al-ra’y adalah sebagian umat Islam 
52  Misalnya perbedaan para sahabat dalam memahami perkataan Nabi SAW ketika 
Nabi mengutus mereka ke Bani Quraidhah untuk menyelesaikan satu urusan. Nabi SAW 
berpesan kepada mereka supaya tidak melakukan shalat Asar, kecuali di perkampungan 
tempat tinggal salah satu bani dari kaum Yahudi tersebut. Di tengah perjalanan karena 
waktu Asar telah tiba, maka salah seorang utusan itu melakukan shalat Asar di jalan, 
meskipun belum sampai di perkampungan Bani Quraidhah. Sementara yang satu lagi 
baru melakukan shalat Asar setelah sampai di Bani Quraidhah.
53  Secara politis, munculnya kedua aliran di atas, jika ditelusuri lebih jauh bermula 
dari kekhalifahan Mu’awiyyah di Damaskus. Terlepas dari pro-kontra seputar keabsahan 
dan kualitas kekhalifahannya, yang jelas dalam masalah hukum, sedapat mungkin tetap 
berpegang pada tradisi para khalifah di Madinah dahulu, khususnya tradisi Umar, 
sehingga memunculkan semacam “koalisi” antara Damaskus dan Madinah. Koalisi inilah 
yang kemudian mempunyai implikasi cukup penting dalam bidang hukum Islam, yaitu 
tumbuhnya orientasi kehukuman (Islam) kepada hadis dan Tradisi (dengan T besar) 
yang berpusat di Madinah dan Makkah. Namun demikian, adanya koalisi tersebut tidak 
diikuti oleh Iraq (baca: Kuffa>h dan Bas}rah). Keduanya merupakan kawasan yang selalu 
potensial menentang Damaskus secara efektif. Ini kemudian berdampak pada tumbuhnya 
dua orientasi dengan perbedaan yang cukup ekstrim; Hijaz (Makkah-Madinah) dengan 
orientasi hadisnya (ahl al-h}adi>s|), dan Irak (Kuffa>h-Bas}rah) dengan orientasi penalaran 
pribadinya (ahl al-ra’y). Nurcholish Madjid, “Sejarah Awal Penyusunan dan Pembakuan 
Hukum Islam”, dalam Budhy Munawar-Rachman, Kontekstualisasi Doktrin Islam Dalam 
Sejarah (Jakarta: Paramadina, 1995), 242.
54  Dalam menyelesaikan permasalahan yang terjadi, sedapat mungkin mereka 
berusaha mencarikan nas dari al-Qur’an dan hadis, dan kemudian merujuknya dengan 
pendekatan literalis (skripturalis) tanpa mempedulikan waktu dan tempat yang mengitari 
ayat/hadis tersebut disabdakan. Sedangkan kata tekstual sendiri, dalam Kamus Besar 
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yang dalam memahami teks hadis lebih berorientasi pada makna kontekstual 
melalui kajian terhadap maksud dan tujuan (g}a>yah/mag}za>) di balik teks hadis 
tersebut.55 Dalam konteks ini, perdebatan antar kedua golongan tersebut, di 
satu sisi membawa hukum Islam pada masa awal dalam iklim pemikiran 
yang penuh dinamika dan kreativitas, sehingga lahirlah puluhan aliran 
hukum dengan beragam corak kecenderungan metodologis maupun warna 
kedaerahannya. Namun di sisi lain, puspa ragam aliran yang muncul tersebut 
justru menyebabkan terjadinya suasana ketidakpastian hukum, karena 
masing-masing pihak mengklaim putusan hukumnya merupakan sesuatu 
yang valid dan bersumber dari hadis.
Adapun pangkal perselisihan antara kedua golongan itu dalam memahami 
hadis (jika ditelisik lebih jauh) adalah bermula dari adanya realitas historis 
transmisi sunnah ke dalam teks-teks hadis.56 Sunnah sebagai bentuk ideal 
teladan Nabi SAW yang dinamis dan harus diikuti,57 telah ditransmisikan 
dalam wacana verbal, yakni laporan sahabat tentang Nabi SAW kepada 
generasi semasa atau sesudahnya, sehingga menjadi statis (hadis).58 Dengan 
Bahasa Indonesia berarti ‘kata-kata asli dari pengarang; kutipan dari kitab suci untuk 
pangkal ajaran atau alasan’. Tim penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan 
Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1988), 916.
55  Dalam berijtihad, aliran ini sering mendahulukan akal daripada hadis-hadis 
ahad. Mereka sangat selektif dalam menerima hadis, khususnya jika hadis tersebut 
termasuk hadis ahad. Dalam ungkapan Abuddin Nata pemahaman kontekstual adalah 
suatu usaha memahami teks (baca: al-Qur’an/hadis) dengan mempertimbangkan aspek 
kesejarahannya, sehingga menjadi jelas gagasan yang ada di balik setiap ungkapan teks 
tersebut. Abudin Nata, al-Qur’an dan Hadits (Dirasah Islamiah I), Cet. II (Jakarta: Rajawali 
Press, 1993), 146. Sedang konteks sendiri dalam Kamus Besar Bahas Indonesia artinya 
adalah ‘situasi yang ada hubungannya dengan suatu kejadian’. Tim penyusun Kamus Pusat 
Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar…, 458.   
56  Dalam konteks inilah Fazlur Rahman berpendapat bahwa hadis sebenarnya 
melewati tahapan evolusi yang panjang; teladan Nabi SAW-praktik sahabat-penafsiran 
individual-opinio generalis-opinio publica-formalisasi hadis. Sedang menurut Jalaluddin 
Rahmat; teladan Nabi SAW-hadis-gerakan penghilang hadis-penafsiran individu-opinio 
generalis-opinio publica-formalisasi hadis (sunnah). Lihat Musahadi HAM, Evolusi 
Konsep Sunnah Implikasinya Pada Perkembangan Hukum Islam (Semarang: Aneka Ilmu, 
2000), 120-124.
57  Mengacu pada pengertiannya dalam tradisi Islam awal, yaitu mengidealkan 
keteladanan Rasulullah SAW (tradisi Rasulullah SAW yang hidup).
58  Konsekuensi logis dari pemverbalan hadis sebagai teladan Nabi SAW ke dalam 
bentuk tulisan adalah terjadinya penyempitan, distorsi, dan pengeringan makna, 
karena keterlibatan rawi sebagai transmitter hadis dan historisasi yang melingkupinya. 
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kata lain, telah terjadi evolusi sunnah ke hadis. Ahl al-h}adi >s| memahaminya 
secara tekstual, sedangkan ahl al-ra’y memahaminya secara kontekstual. Dari 
sini, jelas bahwa adanya evolusi konsep sunnah ke hadis berpengaruh pada 
beragamnya pemahaman hadis. 
Dalam perjalanannya -di tengah serunya perselisihan ahl al-h}adi>s| dan 
ahl al-ra’y dengan segala variannya sehingga berimbas pada ketidakpastian 
hukum inilah- al-Sya>fi’i (150-204 H/267-819 M) muncul dan memperkenalkan 
konsep baru tentang hadis (bentuk ideal teladan Nabi SAW) sebagai sumber 
hukum Islam.59 Menurutnya, hadis (bentuk ideal teladan Nabi SAW) yang 
valid hanya terdapat dalam teks hadis yang diperoleh lewat metode transmisi 
periwayatan tertentu, dan bukan dengan cara lain.60 Dengan batasan ini, 
secara tidak langsung al-Sya>fi’i semakin mengokohkan dominasi kelompok 
ahl al-h}adi>s| dan memperlemah kecenderungan rasional dan kontekstual yang 
diwakili oleh ahl al-ra’y, karena konsepsi yang ditawarkannya mendorong ke 
arah pemahaman hadis dengan penekanan pada qa>’idah lug}awiyyah, dan ini 
identik dengan gaya pemahaman tekstualis ahl al-h}adi>s|.
Di sisi lain, ahl al-ra’y berpendapat bahwa pemahaman hadis dengan 
pendekatan yang cenderung tekstual (baya >ni >),61 pada dasarnya adalah 
Komaruddin Hidayat, secara apik menyampaikan: “Setiap teks lahir dalam sebuah wacana 
yang memiliki banyak variable, antara lain suasana politis, ekonomis, dan psikologis. 
Ketika wacana yang bersifat spontan dan dialogis dituliskan dalam teks, maka akan sangat 
potensial melahirkan salah paham di kalangan pembacanya, atau setidaknya pengetahuan 
yang diperoleh melalui sebuah wacana lisan akan berbeda dari pengetahuan yang didapat 
hanya melalui bacaan”. Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama; Sebuah Kajian 
Hermeneutis  (Jakarta: Paramadina, 1996), 17.
59  Dari sinilah, ia menjadi ulama terkenal yang hidup pada abad ke II H, karena 
dinilai telah menyelamatkan sunnah Nabi SAW sebagai sumber hukum Islam kedua 
setelah al-Qur’an dan menolak gerakan inkar al-sunnah yang muncul pada masanya. 
Abdul Halim al-Jumendi, Al-Ima>m al-Sya>fi’i; Na>s}ir al-Sunnah li wa Wad}’i al-Us}u>l (t.kp.: 
Da>r al-Qalam, 1996), 300.
60  Yassin Dutton, Asal Mula Hukum Islam; Al-Qur’an, Muwatta’, dan Praktik 
Madinah, terj. M. Maufur (Yogyakarta: Islamika, 2003), 357.
61  Istilah ini mengacu pada definisi yang dikemukakan oleh al-Jabiri berarti 
memahami teks sebagai pengetahuan jadi dan langsung mengaplikasikan tanpa perlu 
pemikiran. Sebagai sebuah epistemologi (mekanisme berpikir), baya >ni > merupakan 
metode pemikiran khas Arab yang menekankan pada otoritas teks (al-nas }). Hal ini 
berbeda dengan epistemolog ‘irfa >ni > (menekankan pada kasyf (tersingkapnya rahasia-
rahasia realitas oleh Tuhan) dan epistemoogi burha >ni > menekankan pada kekuatan 
rasio yang dilakukan lewat dalil-dalil logika. Ketiganya menurut al-Jabiri merupakan 
mekanisme berpikir yang mendominasi kebudayaan Islam-Arab. Muh}ammad Abid al-
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penafian terhadap realitas teladan ideal Nabi (hadis yang menyejarah, yang 
telah mentransmisikan diri dalam bentuk teks-teks hadis) dan ini merupakan 
problem paling krusial dalam memahami hadis Nabi SAW, sebab hilangnya 
kesadaran sejarah transmisi hadis ke dalam teks-teks hadis tersebut dapat 
menyebabkan terjadinya dogmatisasi teks hadis dan pemahaman terhadapnya 
sebagai sesuatu yang normatif dan transenden dengan segala kesakralan dan 
keabadian maknanya.62 Oleh karena itu, pemahaman tekstual (sekalipun lebih 
praktis), namun jika dihadapkan pada realitas (sosial, budaya, politik, dan 
lain-lain) umat Islam yang terus berubah, maka ia mengalami keterbatasan 
(diskontinuitas).63 Berangkat dari semangat pentingnya penyadaran kembali 
terhadap dimensi “realitas historis transmisi hadis ke dalam teks-teks 
hadis” inilah, ahl al-ra’y berusaha merumuskan berbagai metode untuk bisa 
menghadirkan pemahaman hadis yang lebih kontekstual sebagai antitesis dari 
metode pemahaman hadis ahl al-h}adi>s| yang tekstual.
Dua kecenderungan pemahaman hadis di atas adalah dua fenomena yang 
nyata dalam dunia Islam. Keduanya mengalami pergulatan sengit sehingga 
golongan yang satu berusaha mendominasi bahkan menafikan golongan 
yang lain. Pergulatan antar keduanya tentunya bukan sekedar pergulatan 
antar golongan (manusia-manusianya), melainkan lebih kompleks dari itu, 
yaitu epistemologi (paradigma) pemikiran hadis antara keduanya, yang di 
Ja >biri, Bunyah al-Aql al-Arabi > Dira >sah Tah }liliyyah Naqdiyyah Li Nuz }um al-Ma’rifah fi > 
al-S|aqa>fah al-Arabiyyah (Beiru>t: al-Markaz al-S|aqafi al-Arabi, 1993), 564. Lihat juga A. 
Khudori Soleh, “M. Abid al-Jabiri: Model Epistemologi Islam”, dalam buku Pemikiran 
Islam Kontemporer (Yogyakarta: Jendela, 2003), 229-255.
62  Dalam konteks ini, teks hadis (bisa dikatakan) telah mati di tangan pembacanya, 
karena pembaca merasa sebagai orang yang paling berhak dan berkuasa penuh untuk 
memutuskan makna dari teks hadis tersebut. Sikap penentuan makna secara sepihak 
inilah yang dalam istilah Amin Abdullah disebut sebagai kesewenang-wenangan 
penafsiran (interpretative despotism) dan bisa berakibat pada “otoritarianisme”; suatu 
tindakan seseorang, kelompok, atau lembaga yang membatasi maksud terdalam sebuah 
teks (keinginan Tuhan) dalam satu batasan tertentu, dan kemudian menyajikan batasan-
batasan tersebut sebagai sesuatu yang final dan tidak dapat dibantah lagi. Amin Abdullah, 
“Pendekatan Hermeneutik dalam Studi Fatwa-fatwa Keagamaan (Pengantar)”, dalam 
Kholed  M. Abou el-Fadl, Atas Nama Tuhan, terj. R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: PT. 
Serambi Ilmu Semesta, 2004), xiii.
63  Suatu keterputusan cara berpikir umat Islam (way to think) dalam menghadapi 
realitas. Biasanya ditandai dengan pemaksaan pemikiran-pemikiran/aturan-aturan klasik 
-yang notabene-nya tidak lagi bisa diterapkan- untuk menyelesaikan masalah-masalah 
kekinian, sehingga mengalami irelevansi. Muhyar Fanani, “Abdullah Ahmad Na’im: 
Paradigma Baru Hukum Publik Islam”, dalam buku Pemikiran Islam Kontemporer, 1.
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dalamnya mencakup dialektika yang tetap (al-s|a>bit)64 dan yang berubah (al-
mutah}awwil)65 dalam hadis Nabi SAW. 
Dialektika al-s|a>bit dan al-mutah}awwil di kalangan ahl al-h}adi >s| dan ahl 
al-ra’y ini selanjutnya semakin beragam keberadaannya, khususnya pada era 
modern/kontemporer. Hal ini barangkali disebabkan oleh beberapa hal, di 
antaranya; pemahaman terhadap kedudukan Nabi SAW di satu sisi sebagai 
rasul dan di sisi yang lain sebagai manusia; pemahaman terhadap posisi-
posisi Nabi SAW; dan pemahaman terhadap konteks sosio-historis yang 
melingkupi diri Nabi SAW.
Dari adanya perkembangan pemahaman terhadap hal-hal yang terkait 
dengan Nabi SAW di atas kemudian memunculkan banyaknya metode yang 
lahir dari rumusan para ulama’. Di antara mereka, misalnya; Syiha>buddi >n 
al-Qarafi>, ia berpendapat bahwa segala tindakan Nabi SAW tidak lepas dari 
posisi beliau sebagai rasul, mufti, hakim, dan imam.66 Al-Dahlawi> membagi 
sunnah Nabi SAW menjadi dua, yaitu sunnah dalam konteks penyampaian 
risalah (tabli >g } al-risa >lah) dan sunnah bukan dalam konteks penyampaian 
64  Al-S|a>bit (yang tetap) sebagai sebuah istilah keilmuan dipopulerkan oleh Adonis 
(seorang penyair dan sastrawan kontemporer Arab kelahiran Syria) berpasangan dengan 
istilah lawannya, yaitu al-mutah}awwil. Dalam pemetaannya tentang watak kecenderungan 
masyarakat Arab-Islam, Adonis mendefinisikan al-s|a>bit (yang tetap) sebagai pemikiran 
yang berdasar pada teks keagamaan, yaitu pemikiran sebagian masyarakat Arab yang 
pro dengan kemapanan, dan yang disebut dengan kemapanan adalah sesuatu yang 
ada rujukannya dalam lafz }iyyat al-nus }u >s } al-di >niyyah (redaksional teks-teks al-Qur’an 
dan hadis). Adonis, Arkeologi Sejarah Pemikiran Arab-Islam, Terj. Khoiron Nahdiyyin 
(Yogyakarta: LKiS, 2012), ix.
65  Al-mutah }awwil (yang berubah) adalah watak kecenderungan (sebagian) 
masyarakat Arab-Islam yang trend pemikirannya merupakan pengembangan dari al-
s|a>bit atau bahkan berkebalikan dengan al-s|a>bit. Secara umum ada dua trend yang ada 
dalam pemikiran al-mutah }awwil, yaitu; pertama, pemikiran yang berdasarkan teks, 
namun melalui interpretasi yang membuat teks dapat beradaptasi dengan realitas dan 
perubahan; dan kedua, pemikiran yang memandang berdasarkan akal/rasio, sehingga 
teks dipandang tidak mengandung otoritas sama sekali. Ibid.
66  Jika beliau sebagai rasul berarti menyampaikan wahyu dari Allah, jika suatu 
ketika beliau sebagai mufti berarti memberitakan apa yang didapat dari dalil hukum dari 
Allah, jika beliau sebagai hakim, keputusan muncul dari Nabi SAW sendiri sesuai dengan 
sebab dan bukti yang mendukungnya, dan jika beliau sebagai imam, maka keputusannya 
didasarkan pada kemaslahatan umum dan menolak kerusakan. Syiha>buddi>n al-Qara>fi>, 
Al-Ah}ka>m Fi> Tamyi>z al-Fata>wa> Min al-Ah}ka>m wa Tas}arrufa>t al-Qa>d}i> wa al-Ima>m (Mesir: 
Al-Hallabi, t.th.), 86. 
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risalah (g }airu tabli >g } al-risa >lah).67 M. Rasyid Ridha membagi perilaku Nabi 
SAW menjadi dua, perilaku Nabi SAW yang termasuk dalam kategori 
undang-undang dan perilaku Nabi SAW yang tidak termasuk kategori 
undang-undang.68 Mahmu >d Syaltu >t membagi sunnah Nabi SAW dalam 
konteks hukum Syari’ah (sunnah tasyri>’iyyah) dan sunnah Nabi SAW bukan 
dalam konteks hukum Syari’ah (sunnah g}airu tasyri>’iyyah).69 Fazlur Rahman 
menawarkan konsep pemahaman terhadap makna teks hadis, pemahaman 
terhadap latar belakang situasionalnya, yakni menyangkut situasi Nabi SAW 
secara umum termasuk dalam hal ini asba >bul wuru >d, di samping itu juga 
memahami petunjuk al-Qur’an yang relevan, pemahaman berdasarkan 
petunjuk al-Qur’an untuk dapat menangkap ide moral (ratio legis) yang dituju 
dari suatu hadis untuk diaplikasikan dan diadaptasikan dalam latar sosiologis 
dewasa ini.70 M. Syuhudi Ismail mengarahkan pemahaman hadis Nabi SAW 
kepada perbedaan makna tekstual dan makna kontekstual. Perbedaan ini 
dapat dilakukan dengan; 1) memperhatikan sisi linguistik hadis menyangkut 
style bahasa, seperti jawa >mi’ al-kalim, tams |i >l, ungkapan simbolik, bahasa 
percakapan, dan ungkapan analogi; 2) melibatkan studi historis menyangkut 
peran dan fungsi Nabi SAW serta latar situasional yang turut melahirkan 
hadis.71 M. Yusuf al-Qardhawi menawarkan delapan kriteria: 1) pemahaman 
hadis berdasarkan petunjuk al-Qur’an, 2) pengumpulan hadis-hadis setema, 
3) men-tarji >h } hadis yang kontradiktif, 4) mempertimbangkan setting dan 
latar belakang munculnya hadis dan tujuannya, 5) membedakan sarana 
yang berubah-ubah dan sarana yang tetap, 6) membedakan ungkapan 
67   Al-Dahlawi>, H}ujjatulla>h al-Ba>lig}ah, Juz 1 (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 128.
68  M. Rasyid Ridha, Tafsi>r al-Qur’a>n al-H}aki>m (Tafsi>r al-Manna>r) (t.tp.: Da>r al-Fikr, 
t.th.), 303-304.
69  Sunnah tasyri>’iyyah ada dua, yaitu; tasyri>’iyyah ‘a>mmah (apa yang datang dari Nabi 
SAW sebagai tabli>g} al-risa>lah, seperti ibadah, halal-haram, dan aqidah) dan tasyri>’iyyah 
kha >s }s }ah (kehadiran Nabi SAW sebagai pemimpin masyarakat yang mengaturnya 
berdasarkan kemaslahatan umum). Sedangkan sunnah gairu tasyri>’iyyah adalah meliputi 
kebutuhan-kebutuhan manusia, seperti makan, minum, pengalaman, dan tradisi baik 
pribadi maupun kolektif. Mah}mu>d Syaltu>t, al-Isla>m Aqi>dah wa Syari>’ah (Kairo: Da>r al-
Qalam, 1966), 508-510.
70  Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History (Karachi: Central Institute of 
Islamic Research, 1965), 81.
71   M. Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual, Telaah Ma’ani al-
Hadis Tentang Ajaran Yang Universal, Temporal, dan Lokal (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), 
10-68.
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yang hakiki dan majazi, 7) membedakan alam gaib dan kasat mata, dan 8) 
memastikan makna dan konotasi kata-kata dalam hadis.72 Muhammad al-
Ghazali mengajukan empat langkah pengujian, yaitu: 1) pengujian dengan 
al-Qur’an, 2) pengujian dengan hadis, 3) pengujian dengan fakta historis, 
dan 4) pengujian dengan kebenaran ilmiah.73 Selanjutnya, M. Syahrur juga 
membagi sunnah Nabi SAW menjadi dua, yaitu sunnah al-risa>lah dan sunnah 
al-nubuwwah.74 Hampir sama dengan M. Syahrur, Nashr Hamid Abu Zaid 
juga membagi sunnah ke dalam dua kategori, yaitu sunnah al-wah }y dan 
sunnah al-‘a>dah wa al-taqa>lid. Sunnah al-wah}y adalah segala perkataan dan 
perbuatan Nabi yang berfungsi sebagai penjelas ayat-ayat al-Qur’an yang 
bersifat global, seperti perbuatan Nabi mengenai tata cara shalat. Sedang 
sunnah al-‘a>dah wa al-taqa>lid adalah segala perkataan dan perbuatan Nabi 
dalam dalam konteks setting sosio-historis masyarakat Arab kitaran abad 
7 M, seperti perkataan dan perbuatan Nabi yang terikat oleh adat istiadat 
masyarakat Arab waktu itu.75 Terakhir Jaseer Audah, dengan menggunakan 
paradigma maqa>s{id al-syari>’ah ia menegaskan bahwa benar tidak semua hadis 
Nabi bermakna tasyri>’i. Bahkan, ia menemukan adanya sebelas makna (selain 
makna tasyri>’i) dalam hadis-hadis Nabi. Makna-makna tersebut adalah: 1) 
fatwa, 2) pemutus perkara, 3) ima >rah, 4) irsya >d, 5) mus }a >lah }ah, 6) isya >rah 
ila> al-mustasyir, 7) nasihat, 8) penyempurnaan keadaan jiwa/hati, 9) tujuan 
pengajaran hakikat yang luhur, 10) ta’di >b, dan 11) yang tidak ditujukan untuk 
kepentingan pengajaran.76
Paparan di atas menunjukkan bahwa pemanfaatan metode dan 
pendekatan yang analitis dan kritis terhadap suatu teks hadis merupakan 
suatu keniscayaan, dan tentunya pendekatan dalam memahami teks tidak 
harus terpaku dengan satu pendekatan. Untuk itu, pendekatan historis 
72  M. Yusuf al-Qaradhawi, Kaifa Nata’amal Ma’a al-Sunnah al-Nabawiyyah, Ma’a>lim 
wa D}awa>bit} (USA: al-Ma’had al-‘A<lami> Li al-Fikr al-Isla>mi>, 1990), 93-183.
73  M. al-Ghazali, al-Sunnah al-Nabawiyyah Baina ahl al-Fiqh wa Ahl al-H }adi >s | 
(Kairo: Da>r al-Syuru>q, 1989).
74  M. Syahrur, al-Kita>b wa al-Qur’a>n Qira>’ah Mu’a>s}arah (Damaskus: al-Ahali, 1990), 
549.
75  Nur Mahmudah, “Sunnah dalam Nalar Islam Kontemporer Nashr Hamid Abu 
Zaid”, dalam Jurnal ISLAMICA, Vol. 6, No. 2, Maret, 2012,  289-290.
76  Jaseer Audah, Maqasid As Philoshophy Of Islamic Law (London: The International 
Institute Of Islamic Thought, 2008), 234-236.
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(kesejarahan),77 sosiologis, dan antropologis,78 di samping pendekatan 
kebahasaan79 sebaiknya menjadi perangkat yang selalu diikutsertakan dalam 
mengkaji kandungan suatu hadis. 
Menurut hemat penulis, masalah ini sangat menarik untuk diteliti 
sehingga menjadi terurai jelas benang merahnya, sebab idealnya hubungan 
antar keduanya (ahl al-h }adi >s | dengan pemahaman tekstualnya dan ahl al-
ra’y dengan pemahaman kontekstualnya) tidak bersifat antagonistis, tetapi 
bersifat interaktif-komplementif. Keduanya selalu berdialektika sepanjang 
sejarah, sehingga yang satu menjadi landasan kontinuitas bagi satunya yang 
lain, demikian pula sebaliknya. 
77  Pendekatan historis digunakan untuk mempertimbangkan kondisi kesejarahan 
ketika suatu hadis dikemukakan. Pendekatan ini, pada dasarnya bukan sesuatu yang 
baru, karena telah diperkenalkan dan dipraktekkan oleh ulama hadis sejak dulu dengan 
ilmu asbabul wurud, yaitu ilmu yang menerangkan sebab-sebab Nabi SAW menuturkan 
sabdanya dan masa-masa Nabi SAW menuturkannya. Pertanyaan-pertanyaan mengenai 
mengapa Nabi SAW bersabda, bagaimana suasana dan kondisi sosio-kultural masyarakat 
saat itu, termasuk bagaimana kondisi perpolitikan saat itu, serta penjelasan tetang faktor-
faktor apa saja yang menyebabkan matan hadis muncul, merupakan aspek kajian dalam 
pendekatan historis. Dengan demikian, tujuan dari pendekatan ini adalah menemukan 
generalisasi yang berguna dalam upaya memahami gejala masa kini.
78 Tujuan pendekatan sosiologis dan antropologis adalah menyajikan uraian yang 
meyakinkan tentang apa sesungguhnya yang terjadi dengan manusia dalam berbagai 
situasi hidup dalam hubungannya dengan ruang dan waktu. Taufik Abdullah dan M. Rusli 
Karim (ed.) Metodologi Penelitian Agama, Sebuah Pengantar (Yogyakarta: Tiara Wacana, 
1991), 1. 
79  Menurut Syuhudi Ismail, pendekatan kebahasaan sangat penting mengingat 
bahasa Arab yang digunakan oleh Nabi SAW dalam menyampaikan berbagai hadis selalu 
dalam suasana yang baik dan benar. Pendekatan kebahasaan dalam penelitian matan akan 
sangat membantu terhadap kegiatan penelitian yang berhubungan dengan kandungan 
petunjuk dari matan hadis yang bersangkutan. M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian 
Hadis Nabi (Jakarta: Bulan intang, 1992), 27.
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 23
II NORMATIVITAS DAN HISTORISITAS HADIS
A. Islam dan Peradaban Teks
Seorang cendekiawan muslim asal Mesir Nas}r H}a>mid Abu> Zaid pernah 
menyatakan bahwa peradaban Islam adalah peradaban teks (h }ad }a >rat al-
nas}).1 Hal senada juga disampaikan oleh M. Arkoun (seorang cendekiawan 
muslim asal Aljazair) bahwa masyarakat Islam adalah ‘Masyarakat Teks Suci’ 
(Mujtama’ al-Kita>b al-Muqaddas).2 Teks dalam Islam ini maksudnya adalah 
teks keagamaan yang primer (al-Qur’an) dan teks keagamaan yang sekunder 
(hadis Nabi SAW). Secara teologis, teks-teks keagamaan tersebut (al-Qur’an 
dan hadis) -oleh umat Islam- tidaklah dipahami sebatas lembaran-lembaran 
kertas, tetapi juga dipahami sebagai orisinalitas, otoritas, dan doktrinitas.
1  Pernyataan Nas}r H}a>mid di atas tidaklah dimaksudkan bahwa teks (secara dirinya 
sendiri) yang membangun peradaban, sebab sudah maklum adanya bahwa teks apa pun 
tidak dapat merumuskan dan menegakkan peradaban manusia, sesungguhnya yang 
membangun peradaban adalah dialektika manusia dengan realitas di satu pihak dan 
dialektika manusia dengan teks di pihak lain. Nas}r H}a>mid Abu> Zaid, Mafhu>m al-Nas}: 
Dira>sat Fi> Ulu>m al-Qur’a>n (Kairo: al-Hai’ah al-Mis}riyyah al-‘A<mmah Li al-Kita>b, 1993), 
11.
2  Sebenarnya istilah di atas oleh Arkoun juga ditujukan kepada komunitas Yahudi 
dan Nasrani. Mereka (baca: umat Islam, Nasrani, dan Yahudi) disebut masyarakat kitab 
suci karena wahyulah (Kitab suci) yang memberi arti dan membentuk tatanan kehidupan 
mereka sepanjang sejarah baik secara kehidupan sosial maupun kehidupan individu. 
Nicolas J. Wolly, Perjumpaan di Serambi Iman (Jakarta: Gunung Mulia, 2008), 239.
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Adanya kedudukan yang tinggi (supremasi) yang dimiliki oleh teks dalam 
Islam, ini berhubungan dengan suatu pandangan dunia (weltanschaung) dalam 
Islam di mana pandangan dunia tersebut meyakini bahwa Tuhan berbicara 
langsung kepada manusia melalui rasul (utusan); bahwa firman Tuhan adalah 
superior terhadap perkataan manusia; bahwa firman Tuhan harus dipahami 
dalam pemahamannya yang harfiah. Bahkan, bagi kaum skripturalisme 
ekstrim, mereka berpandangan bahwa semakin harfiah seseorang memahami 
firman Tuhan, maka semakin dekat ia dengan kebenaran makna yang 
dikehendaki-Nya.3 Dari pandangan dunia seperti ini kemudian melahirkan 
anggapan bahwa teks keagamaan adalah teks suci yang mencakup segalanya.4 
Ia menjadi rujukan legitimasi dan alat justifikasi dalam setiap permasalahan 
yang dihadapi manusia. Jika ada permasalahan manusia yang tidak terjawab 
oleh teks, maka problemnya tidak ada pada teks suci itu sendiri melainkan 
ada pada bagaimana seseorang tersebut berinteraksi dengan teks suci tersebut 
(kaifa yata’a>mal ma’a al-Qur’a>n wa al-Sunnah al-Nabawiyyah). Di samping itu, 
pandangan dunia yang bersifat ultra-teosentris di atas juga menumbuhkan 
sikap menempatkan teks keagamaan pada tempat sentral dan sekaligus 
menjadikannya sebagai gagasan poros dalam setiap wawasan dan perilaku 
keagamaan umat, sehingga umat selalu menoleh kepadanya dari waktu ke 
waktu.5
3 Teks menjadi semacam poros yang menjadi tempat pijakan dan rujukan seluruh 
tindakan umat Islam. Semakin dekat ia pada titik poros, maka seakan semakin dekat pada 
kebenaran Islam, sebaliknya semakin jauh ia dari poros, maka akan semakin jauh pula ia 
dari kebenaran Islam. Abd Moqsith Ghazali, Luthfie Assyaukanie, Ulil Abshar-Abdalla, 
Metodologi Studi Al-Qur’an (Jakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 2009), 110.
4  Dengan kata lain, pandangan keagamaan di atas dapat disebut sebagai pandangan 
teologis. Pandangan teologis seperti ini memang wajar, terutama bagi umat yang memiliki 
kitab suci. Umat beragama meyakini bahwa kitab suci adalah representasi dari ‘Kalam 
Tuhan’ yang berisi tuntunan dan ajaran-Nya, karenanya menjadi hamba Tuhan yang baik 
adalah mengikuti tuntunan dan ajaran-Nya. Di sinilah kemudian nalar tekstual itu tidak 
bisa dilepaskan dari umat beragama yang memiliki kitab suci. Ahmad Ubaydi Hasbillah, 
Nalar Tekstual Ahli Hadis (Ciputat: Yayasan Wakaf Darus Sunnah, 2018), 176.   
5  Namun demikian, satu hal yang harus dipahami bahwa -kaitannya dengan 
peradaban teks-bukan “teks” yang membangun peradaban secara dirinya sendiri, 
melainkan interaksi dan dialektika manusia dengan “teks” lah yang berperan penting 
dalam membentuk peradaban. Hanya saja, karena manusia menjadikan teks sebagai 
titik pijak dalam segala cara pandangnya terhadap realita, maka seakan-akan teks yang 
membangun peradaban.  
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Menggunakan kacamata Muh }ammad Abe >d al-Ja >biri > (seorang 
cendikiawan muslim asal Maroko) sikap menempatkan teks keagamaan 
pada kedudukan yang “supreme” sebagaimana gambaran di atas dinyatakan 
sebagai sikap yang dibangun atas nalar baya>ni>.6 Dalam konteks pemahaman 
hadis, maka nalar ini dapat dikatakan berakar dari pemikiran al-Sya>fi’i> yang 
menjadikan teks hadis sebagai rujukan utama (setelah al-Qur’an) umat Islam 
dalam merespon berbagai persoalan. Hal ini barangkali didorong adanya 
realitas ‘sunnah yang hidup’ di masyarakat (‘amal ahli Madi>nah) pada waktu 
itu yang sudah tidak bisa dipegang lagi kemurniannya, sehingga satu-satunya 
cara untuk berpegang pada sunnah Nabi SAW adalah melalui teks hadis.7 
Dari sini, kemudian melahirkan budaya (paradigma berpikir) ‘teks-sentris’ 
(realitas kemanusiaan selalu dilihat, dinilai, dan disesuaikan dengan teks).8
Al-Ja >biri >, sekalipun tidak menolak supremasi teks, namun ia 
menyayangkan nalar baya >ni > dijadikan sebagai epistemologi dalam 
mereproduksi syariat Islam, sebab hal ini justru bisa menjauhkan seorang 
penafsir dari tujuan inti (visi etis) sebuah teks. Nalar baya >ni > cenderung 
melihat sebuah ‘tanda’ identik dan permanen dengan maknanya. Dengan 
kata lain, pola pandang nalar baya>ni> mengasumsikan bahwa hubungan antara 
teks di dunia nyata dan maknanya di dunia ide adalah baku dan tidak dapat 
6  Secara bahasa kata baya>ni> adalah berasal dari kata bayan(ba - ya – nun), kata ini 
mengandung lima pengertian; l) al-was}l, 2) al-fas}l, al-bu’du, dan al-fira>q, 3) al-z}uhu>r dan 
al-wud}u>h}, 4) al-fas}a>h}ah dan al-qudrah dalam menyampaikan pesan atau maksud, dan 5) 
manusia yang mempunyai kemampuan berbicara fasih dan mengesankan. Muh}ammad 
Abid al-Ja>biri>, Bunyah al-Aql al-Ara>bi>: Dira>sah Tah}li>liyah Naqdiyah li Nudhu>mi al-Ma’ri>fah 
fi> al-Saqafah al-Ara>biyah (Beiru>t: Markaz Dira>sat al-Wihdah al-Ara>biyah, 1990), 16-19. 
Kata ini sekalipun secara literal sudah ada dan dikenal dalam literatur-literatur keislaman, 
akan tetapi kata ini dengan mengacu sebagai sebuah bangunan penalaran (episteme) baru 
dikenalkan oleh al-Ja>biri> ketika ia melakukan dekonstruksi terhadap tradisi keilmuan Islam 
dengan kritik nalar Arabnya. 
7  Yassin Dutton, Asal Mula Hukum Islam; Al-Qur’an, Muwatta’, dan Praktik 
Madinah, terj. M. Maufur (Yogyakarta: Islamika, 2003), 357. Lebih ekstrim lagi, yang 
dimaksud dengan teks hadis tersebut adalah makna tekstualnya, sehingga apa pun asal 
valid berasal dari Nabi maka semuanya adalah sunnah dan semua sunnah adalah syari’ah 
(al-sunnah kulluha tasyri’iyyah) yang memiliki kebenaran mutlak dan merupakan sesuatu 
yang final (taken for granted). Kaizal Bay, “Kriteria Sunnah Tasyri’iyahYang Mesti Diikuti”, 
dalam Jurnal Ushuluddin, Vol. 23, No. 1, Juni, 2015, 79.
8  Dalam paradigma teks-sentris ini, sebuah teks suci tidak dipahami sebagai simbol 
partikular yang diproduksi oleh budaya tertentu, melainkan teks suci dipahami sebagai 
representasi bahasa Tuhan yang mutlak benar, sehingga akal/rasio hanya berperan sebagai 
mediasi dan penjelas sebuah teks suci tersebut. 
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diganggu gugat. Oleh karena itu, corak pemahaman terhadap teks keagamaan 
yang dihasilkan oleh nalar baya>ni> adalah corak pemahaman yang menuntut 
makna tunggal, yaitu makna yang tersurat pada redaksi lafziyah sebuah teks.
Sikap menempatkan teks keagamaan pada kedudukan yang “supreme” 
begitu tinggi sebagaimana gambaran di atas, di satu sisi memang 
mendatangkan kestabilan umat, karena adanya sebuah kepastian yang 
diyakini sebagai kepastian transenden, akan tetapi di sisi lain justru mereduksi 
hakikat manusia sebagai makhluk yang menyejarah, karena supremasi teks 
cenderung mengabaikan kenyataan hidup manusia yang senantiasa berubah 
dan berkembang dari masa ke masa. Lebih dari itu, supremasi teks secara 
berlebihan juga bisa mereduksi hakikat manusia sebagai makhluk yang 
berpikir dan berperadaban (homo sapiens), karena supremasi teks cenderung 
menutup peran akal untuk mengelaborasi maksud dan tujuan teks.
Namun terlepas dari semuanya, sekali lagi supremasi teks di dunia 
Islam adalah sebuah fakta, sehingga tidak berlebihan, kalau tokoh-tokoh 
sebagaimana disebutkan di atas menyatakan bahwa peradaban Islam adalah 
peradaban teks. Hal ini berbeda dengan peradaban-peradaban sebelumnya, 
yaitu peradaban Yunani (rasionalistik-intelektual) dan peradaban Mesir 
(mistis-spiritual).
B. Hadis Nabi SAW; Dimensi Normatif dan Historis dalam 
Sabda Kenabian
1. Normativitas Hadis
Hadis sebagaimana salah satu varian definisinya yang dikemukakan oleh 
ulama hadis klasik adalah segala sesuatu yang disandarkan kepada Nabi SAW, 
baik perkataan, perbuatan, dan taqri>r (pembenaran/persetujuan atas apa yang 
beliau lihat/ketahui),9 ini menunjukkan bahwa tidak semua yang diakukan 
sebagai dari Nabi SAW adalah benar dari Nabi SAW. Oleh karena itu, ulama 
hadis melakukan seleksi yang ketat melalui metode kritik sanad10 dan kritik 
9  Dikutip dari Miftahul Asrar dan Imam Musbikin, Membedah Hadis Nabi SAW 
(Madiun: Jaya Star Nine, 2015), 7.
10  Kritik sanad di atas –sebagaimana rumusan ulama hadis- meliputi kajian 
terhadap ketersambungan sanadnya, kualitas periwayat (bersifat ‘adil dan d}a>bit}), kajian 
keterhindaran dari syuz|u>z|, dan juga keterhindaran dari ‘illat. Muh. Ajja>j al-Khat}i>b, Us}u>l 
Hadis Wa Mus}t}ala>h}uhu (Beiru>t: Da>r al-Fikr, 1975), 304. 
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matan11 untuk memastikan bahwa semua yang diakukan sebagai dari Nabi 
SAW tersebut adalah benar dari Nabi SAW. Hadis yang lolos dari uji seleksi 
(kritik) sanad dan matan ini, selanjutnya dalam diskursus ilmu hadis disebut 
dengan istilah hadis sahih (s{ah{i>h{ al-isna>d wa al-matn).
Dari sini kemudian memunculkan pertanyaan, apakah hadis sahih 
itu wahyu dan karenanya mempunyai dimensi normatif? Secara tegas 
pertanyaan ini bisa dijawab bahwa tidak semua perkataan, perbuatan, dan 
taqri>r yang dianggap valid (sahih) dari Nabi SAW adalah wahyu (normatif). 
Ada perkataan, perbuatan, dan taqri >r dari Nabi SAW yang tidak merupakan 
wahyu dan karenanya bersifat historis, hal ini sebagaimana tersirat dalam 
beberapa kasus yang terjadi pada diri Nabi SAW seperti ditegurnya Nabi 
SAW oleh Allah SWT atas kekeliruan yang dilakukannya ketika mengabaikan 
orang tua yang buta (Abdulla>h bin Umi Maktu>m) ketika ingin mendengarkan 
dakwah beliau;12 ditegurnya Nabi oleh Allah atas kasus tawanan perang 
11  Kritik matan di atas meliputi pengujian matan hadis dengan petunjuk al-Qur’an, 
pengujian matan hadis dengan hadis yang lebih kuat, pengujian matan hadis dengan 
akal sehat, indera, dan fakta sejarah, dan pengujian matan hadis dengan ciri-ciri sabda 
kenabian. S}ala>h}uddi>n bin Ah}mad al-Adabi>, Manhaj Naqd al-Matan (Beiru>t: Da>r al-Afa>q 
al-Jadi>dah, 1983), 239. 
12  Menurut pendapat banyak ulama, kejadian tersebut menjadi latar belakang 
turunnya QS. ‘Abasa ayat 1-10 dan atau 16, ketika itu Nabi sedang sibuk mendakwahkan 
Islam kepada pembesar-pembesar kaum musyrikin Mekah yang salah satu tokoh 
utamanya adalah al-Walid bin Mughirah. Dengan ini semua, Nabi berharap para pembesar 
tersebut mau masuk Islam sehingga akan berdampak positif bagi perkembangan Islam 
berikutnya. Di tengah-tengah kesibukan itulah, datang seorang tua buta, Abdulah bin 
Ummi Maktum yang (karena tidak tahu kesibukan Nabi tersebut) menyela pembicaraan 
Nabi dan memohon kepadanya untuk dijelaskan mengenai Islam. Tampaknya sikap 
Abdullah bin Ummi Maktum tersebut tidak berkenan di hati Nabi, dan karena tidak 
berkenan tersebut Nabi menampakkan raut wajah yang masam. Sikap Nabi ini lalu ditegur 
oleh Allah melalui QS. ‘Abasa: 1-16 tersebut. M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, Jilid 15 
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), 70. Lihat juga Ibnu Jari>r al-T}abari>, Ja>mi’ al-Baya>n Fi> Ta’wi>l 
al-Qur’a>n, Juz 24 (t.kp.: Muassisah al-Risa>lah, 2000), 217.
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Badar;13 kekurangtepatan Nabi dalam penempatan pasukan perang Badar;14 
dan juga kasus kelirunya Nabi SAW dalam penyerbukan kurma yang 
kemudian melatarbelakangi munculnya hadis: 
ْسَوِد 
َ ْ
ال َعْن  ُهَما، 
َ













ْبُن  اُد  َحمَّ َنا 
َ









































































































Telah meriwayatkan kepadaku Abu > Bakar bin Abi > Syaibah dan Amr al-
Na>qid, keduanya meriwayatkan dari Aswad bin ‘A<mir. Abu Bakr berkata; 
telah meriwayatkan kepadaku Aswad bin ‘A <mir, telah meriwayatkan 
kepadaku H}amma>d bin Salamah, dari Hisya>m bin ‘Urwah dari bapaknya 
dari ‘A<isyah dari S|a>bit dari Anas bahwa Nabi melewati suatu kaum yang 
sedang mengawinkan kurma, beliau lalu bersabda, “Seandainya kamu 
tidak melakukannya, niscaya tetaplah kurma itu akan menjadi baik.” 
(Mereka lalu tidak mengawinkan kurma), lalu kurmanya jadi jelek. Ketika 
melihatnya setelah itu, Nabi bertanya, “Ada apa kurma jadi begini jelek?” 
13  Dalam kasus tawanan perang Badar, Nabi setuju dengan pendapat Abu Bakar 
untuk memperbolehkan para tawanan perang Badar membayar tebusan kepada umat 
Islam. Keputusan Nabi ini kemudian ditegur oleh Allah lewat QS. al-Anfa >l: 67: Tidak 
patut bagi seorang Nabi mempunyai tawanan sebelum ia dapat melumpuhkan musuhnya 
di muka bumi. Kamu menghendaki harta benda duniawiyah sedangkan Allah menghendaki 
(pahala) akhirat (untukmu) dan Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana. Abu Yazid, 
Logika Hukum (Yogyakarta: Saufa, 2016), 15.
14  Menyangkut penempatan pasukan Badar tesebut, Nabi ditanya:’Kita ditempatkan 
di sini apa atas dasar petunjuk (wahyu) Allah?’ Nabi menjawab; ‘Ini rencanaku’. Kemudian, 
al-H }uabai >b ibnu al-Mund }ir berkata; ‘Kelihatannya ini kurang tepat untuk membuat 
pangkalan (pasukan)’. Lalu Luba >b menyarankan tempat lain dengan alasan-alasannya. 
Nabi setuju dengan alasan-alasan tersebut dan memerintahkan pasukan untuk pindah. 
Dikutip dari Dedi Supriyadi, Sejarah Hukum Islam, Cet. 2 (Bandung: CV PUSTAKA 
SETIA, 2010), 57. 
15  Muslim, S}ah}i>h} Muslim, Ba>b Wuju>b Imtis|a>li Ma> Qa>lahu Syar’a>n, Juz 4 (Beiru>t: Da>r 
al-Tura>s| al-‘Ara>bi, t.th.), 1836. 
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Mereka menjawab, “Ya Rasulallah, Engkau telah berkata kepada kami 
begini dan begitu”. Nabi bersabda, “Kamu lebih tahu mengenai urusan 
duniamu.”
Kalau demikian halnya, lalu manakah hadis Nabi SAW yang merupakan 
wahyu? Hadis Nabi SAW yang dapat dinamai wahyu adalah hadis Nabi SAW 
yang berkaitan dengan hukum (tasyri>’), yaitu perkataan, perbuatan, dan taqri>r 
yang keluar dari diri Nabi dalam kapasitasnya sebagai Rasulullah.
Sebagai Rasulullah, Nabi Muhammad SAW adalah seorang rasul yang 
tidak berbeda dengan para rasul sebelumnya. Ia bukan nabi pertama yang 
berbicara kepada manusia atas nama kalam Allah. Sejak Nuh,16 muncul 
pribadi-pribadi pilihan Allah SWT yang semuanya berbicara atas nama 
Allah SWT.17 Wahyu18 yang mendukung dan memperteguh kenabian mereka 
tidak berbeda dengan kerasulan Muhammad SAW. Semuanya serupa karena 
tujuanya satu, yaitu mengesakan Allah SWT (tauh }i>dulla>h).19
16  Dikatakan Nu>h} karena sekalipun pada masa sebelumnya telah para Nabi, tetapi 
belum ada kitab dan syari’at. Tugas para Nabi saat itu masih sebatas menyeru manusia 
kepada Allah SWT, belum memberikan undang-undang kepada masyarakat. Lihat 
Murtadha Muthahari, Kenabian Terakhir, Terj. Muhammad Jawad Bafaqih (Jakarta: 
Lentera Baristama,1991), 70.    
17  Lihat QS. al-Nisa>’: 163-164, yang artinya: “Sesungguhnya Kami telah memberikan 
wahyu kepadamu sebagaimana Kami telah memberikan wahyu (pula) kepada Nuh dan 
nabi-nabi yang kemudiannya, dan Kami telah memberikan wahyu (pula) kepada Ibrahim, 
Isma’il, Ishaq, Yaqub, dan anak cucunya Isa, Ayyub, Yunus, Harun, dan Sulaiman. Dan 
kami berikan Zabur kepada Dawud (ayat: 163)” Dan (Kami telah mengutus) rasul-rasul 
yang sungguh telah Kami kisahkan tentang mereka kepadamu. Dan Allah telah berbicara 
kepada Musa dengan langsung” (ayat: 164). Departemen Haji dan Wakaf Saudi Arabia, 
Al-Qur’an dan Terjemahnya (Madinah: Mujamma’ Khadim al-Haramain al-Syarafain Raja 
Fahd, 1412 H), 150-151. 
18  Wah}yu menurut Muhammad Abduh adalah mas}dar (kata dasar) dari kata ‘wah}a>/
auh}a>’ yang berarti ’berita, baik berita itu disampaikan secara tertulis maupun lisan. Dengan 
kata lain, wahyu adalah segala berita dari seseorang kepada orang lain agar diketahui. 
Dalam perkembangannya, kemudian kata wahyu dipakai untuk menunjukkan pada segala 
berita yang disampaikan Allah kepada para nabi-Nya.Adapun secara istilah, wahyu (masih 
menurut Abduh) adalah pengetahuan yang didapat seseorang dari dalam dirinya dengan 
penuh keyakinan bahwa pengetahuan itu datang dari Allah SWT, baik melalui perantara 
maupun tidak. Muhammad Abduh, Risalah Tauhid, terj. Ahmad Firdaus A.N. (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1979), 144.   
19 Abu> Ja’far bin Jari>r al-T}abari >, Ja>mi’al-Baya>n Fi> Tafsi>r al-Qur’a>n, Juz V (Beriu>t: Da>r 
al-Ma’a>rif, t.th.), 20.
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Dalam hal ini, umat Islam percaya bahwa nabi dan rasul mempunyai 
ketinggian rasa, keluhuran budi, dan kejujuran dalam menjalankan hukum, 
mereka adalah para makhluk terbaik dan termulia yang dikaruniai wahyu 
dari Tuhan. Bagi umat Islam, wahyu merupakan komunikasi dari Tuhan 
kepada umat manusia yang dilakukan untuk rencana dan tujuan tertentu20 
melalui perantaraan individu-individu terpilih, yaitu para nabi dan rasul. 
Oleh karenanya para nabi dan rasul tersebut bertanggung jawab terhadap 
penyebarluasan ajaran-ajaran-Nya.21
Subtansi doktrin yang terdapat dalam wahyu bukanlah hasil rekayasa 
intelek Nabi SAW semata melainkan dari Tuhan. Hal ini artinya pengalaman-
pengalaman yang biasa dimiliki manusia, subjek yang seharusnya menjadi 
aktor dalam mencapai sesuatu, pada akhirnya hanyalah merupakan penerima 
pasif (bukan seorang yang bertindak tetapi adalah yang dikenai tindakan). 
Dengan demikian jelas bahwa sumber puncak wahyu adalah Tuhan. Dengan 
kata lain, meminjam bahasa filsafat, oleh karena intelek aktif (malaikat pemberi 
wahyu) itu dari wujud Sebab Pertama (Prima Kausa), maka dapat dikatakan 
bahwa Sebab Pertama lah yang memberikan wahyu kepada manusia melalui 
intelek aktif.22 Dari sinilah, mayoritas umat Islam sepakat bahwa sifat wahyu 
kenabian adalah sesuatu yang tidak diperoleh melainkan merupakan suatu 
yang terberi, sehingga (teks) wahyu mutlak dianggap benar.23
Sekali lagi, hadis yang keluar dari Nabi dalam kapasitasnya sebagai 
Rasulullah adalah hadis yang mempunyai dimensi transenden. Dimensi 
transenden tersebut terletak pada objek yang disandari perkataan, 
perbuatan, dan ketetapan tersebut, yaitu Rasu >lulla >h, dalam konteks ini 
adalah Muhammad SAW.24 Muhammad sebagai Rasu >lulla <h, ia adalah 
20 Di samping sebagai justifikasi terhadap kenabian seseorang, juga merupakan sumber 
inspirasi yang pasti dan harus dijadikan pedoman bagi manusia dalam operasionalisasi 
ajaran (doktrin). Mustafa, Filsafat Islam (Bandung: Pustaka Setia, 1971), 137. 
21  Fazlur Rahman, Tema pokok al-Qur’an, terj. Anas Mahyuddin (Bandung: Penerbit 
Pustaka, 1983), 117.
22 Intelek akitif (Akal Aktif) adalah suatu realitas yang berada di tengah-tengah 
antara Tuhan dan makhluk ciptaan-Nya, baik dalam segi otologi maupun epistemologi.
Ia merupakan sarana Tuhan untuk mengekspresikan kedirian dan pengetahuan-Nya. Jalal 
al-Haq, “Epistomologi Kenabian dalam Islam“, dalam Al-Huda, Vol.III, No.9, 2003, 35.
23  Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakart: UI Press, 1982), 101.
24  QS. A <li ‘Imra >n: “Wama > Muh }ammadun Illa > Rasu >l…” (Muhammad itu tidak 
lain hanyalah seorang rasul…). Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya 
(Semarang: CV ALWAAH, 1993), 99.
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orang yang ma’s }u>m yang tidak berbicara, berbuat, dan berketetapan kecuali 
dengan bimbingan Allah (baca: wahyu). Dengan demikian, sekalipun dari 
segi wuru >d-nya (datangnya dari Allah), hadis (z }anni al-wuru >d)25 berbeda 
dengan al-Qur’an (qat}’i al-wuru>d),26 namun dari segi substansi sumbernya, 
hadis Nabi adalah sama dengan al-Qur’an, yaitu sama-sama bersumber dari 
Allah. Dari sudut pandang ini, dapat ditegaskan bahwa hadis (sesuatu yang 
lahir dalam kapasitas Muhammad sebagai Rasulullah) adalah juga wahyu 
sebagaimana al-Qur’an dan karenanya juga memiliki sifat kebenaran yang 
absolut. Kewahyuan keduanya hanya berbeda pada segi kualitas, di mana 
hadis menempati posisi sekunder sedang al-Qur’an menempati posisi 
primer.27 Inilah yang penulis maksudkan dengan normativitas hadis.
Selanjutnya, pemikiran mengenai normativitas hadis, di samping 
dibangun atas argumen rasio (aqli) juga didasarkan pada beberapa ayat al-




















25  Hadis dikatakan z}anni al-wuru>d (suatu perkataan, perbuatan, dan ketetapan yang 
keberadaannya disangkakan sebagai asli dari |Nabi SAW) karena hakikatnya ia adalah 
laporan/berita tentang hal ihwal Nabi SAW yang diceritakan oleh para penuturnya 
(periwayat hadis), dan oleh karena berupa laporan/tuturan, maka perlu dilakukan uji 
validasi laporan/tuturan tersebut, baik uji validasi terhadap penuturnya (kritik sanad) 
maupun uji validasi terhadap isi tuturannya (kritik matan), sehingga dapat disimpulkan 
bahwa laporan tersebut disangkakan valid/tidak sebagai sesuatu yang datang dari Nabi 
SAW. Jika disangkakan valid sebagai dari Nabi SAW disebut hadis sahih/hasan, akan tetapi 
jika disangkakan tidak valid dari Nabi SAW disebut sebagai hadis dha’if. 
26  Al-Qur’an dikatakan qat}’i> al-wuru>d (sesuatu yang keberadaannya diyakini sebagai 
asli dari Allah SWT) karena penukilannya mulai dari Allah SWT ke Nabi Muhammad 
SAW dan dari Nabi Muhammad SAW ke umatnya secara apa adanya (verbatim) tanpa 
ada pengurangan dan penambahan, sehingga al-Qur’an dikatakan lafz}a>n wa ma’na>n min 
‘indilla>hi.
27  Dengan kata lain, antara keduanya ada hirarki yang berbeda, yakni al-Qur’an 
menempati hirarki yang lebih tinggi daripada hadis. Hal ini sebagaimana diisyaratkan 
dalam sebuah hadis, ketika Nabi bertanya kepada Mu’az bin Jabal: ‘Bagaimana kamu akan 
memutuskan perkara jika dihadapkan pada satu masalah hukum?’, Mu’az menjawab; ‘Saya 
akan memutuskannya berdasarkan Kitab Allah’, Nabi bertanya lagi; ‘Bagaimana jika kamu 
tidak menemukannya dalam Kitab Allah?’, Mu’az menjawab; ‘Maka berdasarkan pada 
sunnah Rasulullah’, Nabi bertanya lagi; ‘Bagaimana jika kamu tidak menemukan juga 
dalam sunnah Rasul?’, Mu’az menjawab; ‘Saya akan berijtihad berdasar akal pikiran saya’. 
Dr. Munawir, S.Th.I., M.S.I.32
Artinya: “...apa yang diberikan Rasul kepadamu maka terimalah, dan apa 
yang dilarang bagimu maka tinggalkanlah...”28
Sekalipun keseluruhan QS. Al-H}asyr: 7 di atas berbicara dalam konteks 
pembagian harta rampasan perang, namun penggalan ayat sebagaimana yang 
dikutip di atas -menurut paparan M. Quraish Shihab- telah menjadi sebuah 
kaidah umum mengenai keharusan setiap umatnya untuk tunduk dan patuh 
terhadap segala ketetapan Rasulullah di bidang apa pun.29 Lebih lanjut M. 
Quraish Shihab menambahkan bahwa para ulama kemudian memperluas 
makna ‘a >ta >kum’ yang secara bahasa berarti ‘dia memberi kamu’ kepada 
makna ‘amarakum’ yang artinya ‘dia memerintahkan kamu’, sehingga makna 
‘amarakum’ ini selanjutnya menjadi sejalan dengan kata setelahnya, yaitu 
‘naha>kum’ yang artinya ‘dia melarang kamu’. Dari sini, penggalan ayat di atas 
dapat dimaknai sebagai apa saja yang diperintahkan oleh Rasulullah maka 












































Artinya: “Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan 
yang baik bagimu (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan 
(kedatangan) hari Kiamat dan dia banyak menyebut Allah.”30
Seorang pakar tafsir dan hukum al-Qurtubi -sebagaimana dikutip 
oleh M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah- menafsirkan ayat di atas 
khususnya tentang ‘keteladanan (uswah) pada diri Rasul’ dengan adanya 
pemilahan. Dalam hal ini, ia memilah menjadi dua, yaitu keteladanan dalam 
soal keagamaan dan keteladanan dalam soal keduniaan. Untuk keteladanan 
yang pertama, hukumnya mengikat bagi seluruh umatnya (kecuali ada 
qari>nah yang menunjukkan ke makna anjuran), sedang untuk keteladanan 
yang kedua hukumnya sebatas anjuran dan tidak mengikat bagi umatnya.31 
28  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 916.
29  M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, Volume 13, Cet. 5 (Jakarta: Lentera Hati, 
2012), 533.
30 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 670. 
31  Shihab, Tafsir Al-Misbah, Volume 10, Cet. 5, 440.
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Selanjutnya, ia berkesimpulan bahwa dalam konteks ayat di atas, keteladanan 
(uswah) yang dimaksud adalah keteladanan dalam soal keagamaan bukan 
keduniaan.  
Dari dua ayat di atas, jika dicermati, keduanya menggunakan sebutan 
‘Rasul/Rasulullah’ dengan ini dapat dipahami bahwa segala yang datang 
dari Muhammad dalam kapasitasnya sebagai Rasulullah, maka semua itu 
merupakan suritauladan yang harus diikuti oleh umatnya dan karena hal itu 
notabene-nya adalah wahyu yang bersifat absolut. Oleh karena itu, terhadap 
hadis kategori ini, umat Islam dituntut untuk menaatinya sebagaimana 































































Artinya: Hai orang-orang yang beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul 
(Nya), dan ulil amri di antara kamu. Kemudian jika kamu berlainan 
pendapat tentang sesuatu, maka kembalikanlah ia kepada Allah (al-
Qur’an) dan Rasul (sunnahnya), jika kamu benar-benar beriman kepada 
Allah dan hari kemudian yang demikian itu lebih utama (bagimu) dan 
lebih baik akibatnya.32
Pada ayat di atas, lafal at }i>’u> diulang dua kali yang pertama merupakan 
perintah ketaatan pada Allah SWT sedang yang kedua merupakan 
perintah ketaatan pada Rasulullah SAW. Penyebutan kata at}i>’u> semacam ini 
mengandung arti adanya kemandirian ketaatan pada diri Rasulullah SAW.33 
Dengan kata lain, umat Islam di samping diwajibkan taat kepada Allah SWT 
juga diwajibkan taat kepada Rasulullah SAW sekalipun dalam hal-hal yang 
tidak disebut secara eksplisit oleh Allah SWT dalam al-Qur’an. Di sinilah 
32 Ibid., 128.
33  Ini berbeda dengan ketaatan pada ulil amr yang dalam ayat di atas tidak disertai 
lafal at }i >’u > (taatilah), ketaatan kepada mereka tidaklah berdiri sendiri; ketaatan kepada 
mereka terjadi jika perintah/larangan mereka tidak bertentangan dengan perintah/
larangan Allah (al-Qur’an) dan Rasul-Nya (sunnah), sebaliknya mereka tidak wajib ditaati 
jika perintah/larangan mereka bertentangan dengan perintah/larangan Allah dan Rasul-
Nya. Ibid., Cet. V, Jilid 2, 585.    
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kemudian muncul diskursus mengenai signifikansi (fungsi) hadis Nabi SAW 
terhadap al-Qur’an.
Secara umum, dengan berdasar pada informasi dari beberapa ayat al-
Qur’an seperti QS. al-Nah }l: 4434 dan QS. A <li ‘Imra >n: 16435, kiranya dapat 
disimpulkan bahwa fungsi utama hadis Nabi SAW adalah sebagai penjelas 
(baya >n) al-Qur’an. Hal ini mengandung arti bahwa untuk mendapatkan 
pemahaman yang terperinci dan komprehensif dari al-Qur’an yang masih 
bersifat global, maka dibutuhkan keterangan-keterangan dari hadis yang 
merupakan verbalisasi dari perkataan, perbuatan, dan ketetapan Nabi SAW.
Adapun fungsi hadis sebagai penjelas al-Qur’an, sebagaimana tuturan 
Muh}ammad Abu> Zahw ada beberapa bentuk, yaitu:36
a. Hadis Sebagai Baya>n Tafs}i>l
Hadis sebagai baya >n tafs |i >l ini maksudnya adalah hadis berfungsi 
sebagai penjelas atau pemerinci ayat-ayat al-Qur’an yang masih global, 
sehingga keglobalan al-Qur’an tersebut menjadi terpahami karena adanya 
perincian dari hadis Nabi SAW. Contohnya, dalam al-Qur’an ada ayat yang 
memerintahkan umat Islam untuk sholat, namun perintah shalat tersebut 



















Artinya: “Dan dirikanlah shalat dan tunaikanlah zakat...”37
34  Terjemah QS.al-Nahl: 44: Keterangan-keterangan (mukjizat) dan kitab-kitab 
dan Kami turunkan kepadamu al-Quran, agar kamu menerangkan pada umat manusia 
apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. Departemen 
Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 408.
35  Terjemah QS. Ali Imran: 164: Sungguh Allah telah memberi karunia kepada orang-
orang yang beriman ketika Allah mengutus di antara mereka seorang Rasul dari golongan 
mereka sendiri, yang membacakan kepada mereka ayat-ayat Allah, membersihkan (jiwa) 
mereka, dan mengajarkan kepada mereka al-kitab dan al-hikmah. Dan Sesungguhnya 
sebelum (kedatangan Nabi) itu, mereka adalah benar-benar dalam kesesatan yang nyata. 
Ibid., 104.
36  Muh }ammad Abu > Zahw, Al-H }adi >s | wa Al-Muh }addis |u >n (Mesir: Mat }ba’ah Misra, 
t.th.), 37.
37  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 30.
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Dari keglobalan ayat di atas mengenai shalat, kemudian Nabi SAW-
melalui praktik shalat yang ia lakukan- menjelaskan teknik pelaksanaannya 
sebagaimana terekam dalam sabdanya:
صلواكمارأيتموني أصلي38
Artinya: “Shalatlah kalian semua sebagaiamana kalian melihat aku shalat”
b. Hadis Sebagai Baya>n Ta’ki>d
Hadis sebagai baya >n ta’ki>d maksudnya adalah hadis berfungsi sebagai 
penguat hukum-hukum yang telah ditetapkan oleh al-Qur’an, sehingga 
satu perbuatan mempunyai dua dasar sekaligus, yaitu al-Qur’an dan hadis. 






































































Artinya: Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu saling memakan 
harta sesamamu dengan jalan yang batil, kecuali dengan jalan perniagaan 
yang berlaku dengan suka sama-suka di antara kamu dan janganlah 
kamu membunuh dirimu, sesungguhnya Allah adalah Maha Penyayang 
kepadamu.39
Kandungan ayat di atas juga dikuatkan oleh Rasulullah SAW sebagaimana 
sabdanya:
38  Al-Da>ruqut}ni>, Sunan al-Da>ruqut}ni>, Ba>b al-Jiha>d Fi> al-Qiblat, Juz 3 (Beiru>t: Da>r 
al-Ma’rifah, 1966), 181. Adapun hadis lengkapnya adalah:
وَب،  يُّ
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39 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 122.





 َيِحلُّ َماُل اْمِرٍئ ِإل
َ
ُه ل  ِإنَّ
Artinya: “Tidak halal harta seorang muslim, kecuali (hasil dari pekerjaan) 
yang baik dari dirinya sendiri.”41
c. Hadis Sebagai Baya>n Taqyi>d
Hadis sebagai baya>n taqyi>d maksudnya adalah hadis berfungsi sebagai 
pembatas ayat-ayat al-Qur’an yang bersifat mutlak. Contoh QS.al-Nisa >’: 7 
menyebutkan bahwa anak laki-laki dan perempuan adalah ahli waris dari 
orang tuanya yang sudah meninggal dunia:














ت ا  مَّ ّمِ ِصيٞب 
َ
ن لّرَِجاِل  ِ
ّ
ل



















Artinya: “Bagi orang laki-laki ada hak bagian dari harta peninggalan ibu-
bapak dan kerabatnya, dan bagi orang wanita ada hak bagian (pula) dari 
harta peninggalan ibu-bapak dan kerabatnya, baik sedikit atau banyak 
menurut bahagian yang telah ditetapkan”.42
Ayat di atas bersifat mutlak (bahwa setiap anak adalah ahli waris orang 
tuanya), kemudian hadis Nabi SAW hadir membatasi kemutlakannya dengan 
menyebutkan bahwa kemutlakan tersebut tidak berlaku bagi seorang anak 
yang menyebabkan kematian orang tuanya, sebagaimana sabdanya:
40  Ah}mad bin H}anbal, Musnad Ah}mad bin H}anbal, Juz 4 (Beiru>t: A<lam al-Kutub, 
1998), 127. Adapun redaksi lengkapnya adalah sebagai berikut:
 َيِحلُّ َماُل 
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اِس ْبِن َعْبِد ال َعبَّ
ْ
ِرًبا ُيوَضُع ِرَبا ال
ُهوِر ِعْنَد   الشُّ
َ





















يُن  الّدِ ِلَك 
َ




أ ِمْنَها  ْرَض 
َ




َيْوَم خ  ِ
َّ


























41  Umi Sumbulah, Kajian Kritis Ilmu Hadis (Malang: UIN Maliki Press, 2010), 27.
42 Ibid., 116.





































Artinya: “Seorang pembunuh tidak dapat harta warisan sedikit pun, dan 
jika orang yang dibunuh tidak punya pewaris maka pewarisnya adalah 
orang yang paling dekat kepadanya dan seorang pembunuh tidak dapat 
mewarisi sedikit pun” 
d. Hadis Sebagai Baya>n Takhs}i>s}
Hadis sebagai baya >n takhs }i >s }maksudnya adalah hadis Nabi berfungsi 
mengkhususkan redaksi-redaksi ayat al-Qur’an yang masih bersifat umum, 
sehingga yang dipegang adalah makna khusus dari lafal al-Qur’an yang 






















































































ْيَماَن َيْعِني اْبَن ُمو�َشى، َعْن 
َ

















































































ِ َما َبْيَن أ
َّ






































































































أ ِبِل  ِ
ْ

































































































































































َيْقُتل َوُهْم  ِتَها 
َ








َوِإْن ق ِتَها، 
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ف ِمۡنُهنَّ  ِبِهۦ  ٱۡسَتۡمَتۡعُتم 








َضۡيُتم ِبِهۦ ِمۢن َبۡعِد ٱل َرٰ
َ
ِفيَما ت
Artinya: Dan (diharamkan juga kamu mengawini) wanita yang bersuami, 
kecuali budak-budak yang kamu miliki (Allah telah menetapkan hukum 
itu) sebagai ketetapan-Nya atas kamu. Dan dihalalkan bagi kamu selain 
yang demikian (yaitu) mencari isteri-isteri dengan hartamu untuk 
dikawini bukan untuk berzina. Maka istri-istri yang telah kamu nikmati 
(campuri) di antara mereka, berikanlah kepada mereka maharnya 
(dengan sempurna), sebagai suatu kewajiban; dan tiadalah mengapa bagi 
kamu terhadap sesuatu yang kamu telah saling merelakannya, sesudah 
menentukan mahar itu.Sesungguhnya Allah Maha mengetahui lagi Maha 
Bijaksana.44
Pada ayat di atas, khususnyapenggalan:Dan dihalalkan bagi kamu selain 
yang demikian (yaitu) mencari istri-istri dengan hartamu untuk dikawini 
bukan untuk berzina” dinyatakan bahwa Allah SWT menghalalkan selain 
yang disebutkan dalam QS. al-Nisa>’: 23 dan awal ayat 24 untuk dinikahi, akan 















 ُيْجَمُع َبْيَن ال
َ
ل
Artinya: “Tidak boleh seseorang mengumpulkan seorang wanita dengan 
saudara bapaknya, dan seorang wanita dengan saudara ibunya”
e. Hadis berfungsi sebagai baya>n tasyri>’
Hadis sebagai baya>n tasyri>’ maksudnya adalah hadis berfungsi sebagai 
penetap suatu hukum yang tidak disebutkan dalam al-Qur’an secara jelas. 
Dengan ini, Nabi SAW menjadi penetap hukum baru yang tidak (belum) 
ditetapkan oleh al-Qur’an. Misalnya Nabi SAW menetapkan keharaman 
hukum memakan binatang yang bertaring, sebagaimana sabdanya: 
44  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 120-121.
45  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Ba>b La> Tunkah}u al-Mar’atu…, Juz 5 (Beiru>t: Da>r 

















































Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 39




ِبيُّ َعْن ك َهى النَّ
َ
ن
Artinya: “Nabi SAW melarang memakan setiap binatang buas yang 
bertaring”
Sekali lagi, ketetapan hukum memakan binatang yang bertaring ini tidak 
dijelaskan oleh al-Qur’an, sehingga hadis di atas berfungsi sebagai penetap 
hukum sesuatu yang belum ada dalam al-Qur’an (baya >n al-tasyri>’).47
f. Hadis berfungsi sebagai baya>n al-naskh
Hadis sebagai baya>n al-naskh maksudnya adalah hadis berfungsi sebagai 
penghapus/pembatal hukum-hukum yang ada dalam al-Qur’an. Misalnya 








































Artinya: “Diwajibkan atas kamu, apabila seorang di antara kamu 
kedatangan (tanda-tanda) maut, jika ia meninggalkan harta yang banyak, 
berwasiat untuk ibu-bapak dan karib kerabatnya secara ma’ruf, (ini 
adalah) kewajiban atas orang-orang yang bertakwa.”48
46  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Bab Luh}u>m, al-H}imr al-ins}iyah, Juz 5 (Beiru>t: Da>r 
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47 Mengenai fungsi hadis sebagai baya >n al-tasyri >’ di atas, pada dasarnya tidak 
semua ulama menyepakatinya. Bagi yang setuju, mereka berargumentasi bahwa Nabi 
SAW adalah ma’sum (terjaga dari kesalahan dan dosa), sehingga ketetapannya juga 
berdasarkan bimbingan wahyu. Sedang bagi yang tidak setuju, mereka beralasan bahwa 
pada hakikatnya sumber hukum hanyalah al-Qur’an, sehingga hadis Nabi ketika akan 
menetapkan hukum maka ia harus merujuk kepada al-Qur’an, dengan ini kasus di atas 
dipahami bukan sebagai penetap hukum baru, melainkan sebagai pemerluas ketetapan 
yang ada dalam al-Qur’an. Sumbulah, Kajian Kritis, 30-31. Lihat juga, Abu Yazid, Logika 
Hukum, h. 23-26.
48 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 44.
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Ketetapan QS. al-Baqarah: 180 di atas kemudian dihapus/dibatalkan oleh 



















Artinya: “Sesungguhnya Allah SWT telah memberikan hak kepada setiap 
yang berhak atasnya, maka tidak ada wasiat kepada ahli waris”
Dengan demikian, ketetapan yang berlaku sampai saat ini adalah tidak 
bolehnya berwasiat kepada ahli waris sebagai teknik pembagian harta warisan, 
sebab mereka telah mendapatkan bagiannya sesuai dengan ketetapan yang 
ada dalam al-Qur’an.
Sebagaimana kasus fungsi hadis sebagai baya>n tasyri>’ yang diperselisihkan 
ulama’, demikian pula kasus fungsi hadis sebagai baya>n naskh. Secara umum, 
ulama sepakat bahwa adanya al-naskh adalah untuk mengatasi problem 
berlawanannya dua dalil yang tidak bisa diselesaikan dengan metode al-
jam’u (kompromi) dan metode al-tarji >h } (memenangkan yang lebih kuat). 
Akan tetapi, ketika yang berlawanan itu adalah al-Qur’an dengan hadis, 
maka di sinilah letak perbedaan ulama tersebut. Imam al-Sya >fi’i, Ah }mad 
bin H }anbal, dan ahli Dhahir berpendapat bahwa hadis memungkinkan 
untuk bisa menghapus/membatalkan al-Qur’an. Sedangkan Imam Malik, 
Abu Hanifah, dan mayoritas teolog berpendapat bahwa hadis tidak bisa 
menghapus/membatalkan al-Qur’an.50 Hal ini didasarkan pada kedudukan 
al-Qur’an yang lebih tinggi dibanding kedudukan hadis, misalnya dalam sifat 
periwayatannya; al-Qur’an qat}’iy al-wuru>d, sedangkan hadis z}anniy al-wuru>d. 
2. Historisitas Hadis 
Sebagaimana penjelasan di atas, bahwa Nabi Muhammad SAW sebagai 
utusan Allah SWT adalah seorang yang ma’sum, sehingga ia tidak berbicara, 
berbuat, dan berketetapan kecuali atas bimbingan dan penjagaan Allah. 
Akan tetapi terlepas dari semua itu, Nabi Muhammad adalah juga sebagai 
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ِ َيُقوُل: ِإنَّ الل
َّ
َسِمْعُت َرُسوَل الل
50  Dikutip dari M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an (Bandung: Mizan, 1992), 
148.
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seorang manusia biasa (basyar) yang hidup dalam kitaran ruang, waktu, dan 
komunitas tertentu.51
Pewahyuan sejatinya adalah proses komunikasi yang mengandaikan 
dua belah pihak, yaitu pihak yang mengirimkan pesan (komunikator) dan 
pihak yang menerima pesan (komunikan).52 Dalam konteks wahyu, pihak 
komunikator adalah Allah SWT, sedang pihak komunikan adalah Nabi 
Muhammad SAW. Sebagai penerima pesan, Nabi SAW bukanlah seseorang 
yang terisolasi dari konteks kesejarahan, tetapi seseorang yang hidup dalam 
suatu tempat, waktu, dan komunitas tertentu, sehingga wahyu yang diturunkan 
kepadanya bukanlah deretan-deretan teks yang mati, melainkan teks yang 
hidup dalam (dan berdialektika dengan) suatu konteks yang kongkrit.
Di samping sebagai penerima pesan, Nabi SAW juga sekaligus sebagai 
penyampai pesan kepada umatnya.53 Dalam kapasitas sebagai penyampai 
pesan ini, Nabi SAW dalam menyampaikan wahyu juga tidak terlepas dari 
situasi kondisi yang melingkupi masyarakat (komunikannya) pada masa 
itu. Dengan kata lain, Nabi SAW berkomunikasi dengan audiens-nya dalam 
rangka menyampaikan risalah Tuhannya tidak mungkin di dalam ruang yang 
hampa sejarah, sebab bagaimanapun juga, setiap butir pemikiran seseorang 
-termasuk dalam hal ini adalah Nabi- pastilah tidak bisa terlepas dari konteks 
dan struktur kemasukakalan (plausibility structure) yang dimiliki oleh 
51  Penegasan mengenai aspek kemanusiabiasaan Nabi di atas, dapat dirujuk pada 
QS. al-Kahfi: 110 yang terjemahnya: “Katakanlah: Sesungguhnya Aku ini manusia biasa 
seperti kamu, yang diwahyukan kepadaku: “Bahwa Sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah 
Tuhan yang Esa”. Barangsiapa mengharap perjumpaan dengan Tuhannya, Maka hendaklah 
ia mengerjakan amal yang saleh dan janganlah ia mempersekutukan seorang pun dalam 
beribadat kepada Tuhannya”. Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemahnya, 460.
52  Hanya saja wahyu berbeda dengan pesan (informasi) pada umumnya. Pesan 
(informasi) wahyu harus mengandung tiga unsur yang saling terkait, yaitu; pertama, 
adanya dua subjek yang terlibat dalam komunikasi, kedua, adanya media komunikasi, 
dan ketiga, media itu harus berjalan secara samar, tersembunyi, dan hanya dipahami oleh 
dua subjek yang terlibat dalam komunikasi tersebut. Nasr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas 
Al-Qur’an, Terj. Khoiron Nahdliyyin (Yogyakarta: LKiS, 2001), 34.
53  Dalam bahasa Khalid Abou el-Fadl, Nabi dengan keberadaannya yang seperti itu 
disebut sebagai pengarang historis (seseorang yang menciptakan teks yang disesuaikan 
dengan keadaan audiens-nya). M. Khaled Abou el-Fadl, Atas Nama Tuhan Dari Fikih 
Otoriter ke Fikih Otoritatif, Terj. R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Serambi Ilmu semesta, 
2003), 153.
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seseorang tersebut,54 atau dalam bahasa Abdul Mustaqim, sebuah gagasan 
atau ide, pastilah selalu based on historical problems.55
Dari sudut pandang ini, dapat dinyatakan bahwa hadis Nabi SAW 
tidaklah selalu dipahami sebagai teks wahyu yang lintas sejarah dan tembus 
pandang, melainkan dipahami sebagai teks yang berdialektika dengan sejarah 
tertentu dan penuh dengan lapisan-lapisan pembungkusnya.56 Hadis Nabi 
SAW bukanlah teks agama yang hadir sewenang-wenang dengan tanpa 
menghiraukan kondisi audiens-nya (ahistoris), melainkan teks agama 
yang responsif dan akomodatif terhadap kompleksitas audiens-nya. Hal ini 
-sekali lagi- dikarenakan Nabi SAW tidak hidup dalam kapasitasnya sebagai 
rasul belaka, melainkan Nabi SAW juga sebagai manusia biasa yang berkait 
kelindan dengan sejarah sosial, konteks politik, tradisi keagamaan, dan setting 
budaya masyarakat di mana Nabi SAW hidup.57
Di samping itu semua, sebagaimana disebutkan dalam sub bab 
normativitas hadis di atas bahwa Nabi dalam beberapa keputusan dan 
sikapnya juga tidak lepas dari kekeliruan, maka hal itu juga menegaskan 
bahwa tidak semua yang keluar dari Nabi adalah wahyu yang bersifat 
normatif. Memang, Muhammad adalah seorang rasul, akan tetapi ia juga 
manusia yang mempunyai kompleksitas penalaran dan juga tabi’at tersendiri, 
sehingga tidak aneh jika ada di antara sabda-sabdanya ada sabda-sabda yang 
didasarkan pada aspek penalaran dan atau tabi’atnya sendiri. Terlebih pada 
kasus-kasus yang tidak (belum) ada wahyu yang turun kepada Nabi. Hal ini 
sebagaimana pernyataan beliau: “Sesungguhnya aku menetapkan suatu hukum 
di antara kalian berdasarkan pendapatku, selama wahyu belum turun tentang 
masalah itu”. 58  
54  Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, Menyingkap Kaitan Pikiran dan Politik, terj. 
F. Budi Hardiman (Yogyakarta: Kanisius, 1991), 306-307.
55  Said Agil Husin Munawwar dan Abdul Mustaqim, Asbabul Wurud Studi Krisis 
Hadis Nabi Pendekatan Sosio-Historis-Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka pelajar, 2001), 25. 
56  Lihat teori kepengarangan dalam Khaled M. Abou El- Fadl, Atas Nama Tuhan…, 
155.
57  Fakta tentang itu semua menjadikan beberapa ulama hadis merumuskan metode 
pemahaman hadis berbasis peran dan kedudukan Nabi. Di antaranya adalah al-Qarafi, 
ia berpendapat bahwa segala tindakan Nabi SAW tidak lepas dari posisi beliau sebagai 
rasul, mufti, hakim, dan imam. Syiha>buddi>n al-Qara>fi>, Al-Ah}ka>m Fi> Tamyi>z al-Fata>wa> 
Min al-Ah}ka>m wa Tas}arrufa>t al-Qa>d}i> wa al-Ima>m (Mesir: Al-Hallabi, t.th.)
58  Adapun redaksi matannya adalah: زَْل َعَليَّ ِفيه نـْ َنُكْم ِبرَْأِيي ِفيَما لَْ يـُ يـْ َا َأْقِضي بـَ َقاَل: ِإنِّ ِإنَّ  فـَ
. Abu> Da>wud al-Sijista>ni>, Sunan Abi> Da>wud, Juz 2 (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 611.
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Dengan demikian, berdasarkan semua hal di atas, kiranya perlu dilakukan 
pemilihan terhadap segala apa yang keluar dari Nabi SAW (baca: hadis), mana 
yang bernilai ilahi dan mana yang bernilai manusiawi; mana yang ajaran dan 
mana yang tradisi; mana yang universal dan mana yang parsial (lokal dan 
temporal); mana yang normatif dan mana yang historis.59 Inilah sebenarnya 
landasan epistemologi historisitas hadis Nabi SAW.
Dengan demikian, dimensi-dimensi seperti dimensi manusiawi dan 
dimensi tradisi sebagaimana disebutkan di atas, sekalipun keberadaannya 
merupakan hadis Nabi karena semuanya bersumber dari ucapan dan 
perbuatan Nabi, akan tetapi semua dimensi tersebut tidak disebut sebagai 
wahyu. Dimensi-dimensi tersebut dapat dikatakan sebagai jejak-jejak 
historisitas sabda-sabda kenabian yang bersifat lokal, temporal, dan individual.
C. Pemahaman Hadis Tekstual dan Kontekstual
Hadis Nabi SAW –berdasarkan paparan di atas- memiliki dimensi ganda, 
yaitu dimensi risa>lah dan dimensi basyariyah. Dimensi risa>lah menempatkan 
hadis sebagai wahyu yang universal, sedang dimensi basyariyah menempatkan 
hadis sebagai sesuatu yang partikular (lokal dan temporal). Kedua dimensi 
ini, dalam praktiknya sedikit banyak berpengaruh terhadap munculnya dua 
mazhab pemikiran dan pemahaman hadis umat Islam. Mazhab pertama 
adalah mazhab yang mengambil porsi hadis sebagai wahyu universal, sehingga 
pemahaman mereka terhadap hadis cenderung tekstual dan atau (meminjam 
bahasanya Abdullah Saeed) semi-tekstual,60 sedang mazhab kedua adalah 
59  Pemilahan seperti di atas, sebenarnya bukan gagasan baru, dalam sejarah studi 
hadis ada banyak tokoh yang merumuskan pemilahan tersebut. Di antara mereka adalah 
Al-Dahlawi>; sunnah dalam konteks penyampaian risalah (tabli >g} al-risa>lah) dan sunnah 
bukan dalam konteks penyampaian risalah (g }airu tabli >g } al-risa >lah), M. Rasyid Ridha; 
sunnah kategori undang-undang dan sunnah Nabi SAW tidak kategori undang-undang 
Mahmu >d Syaltu >t; sunnah konteks hukum Syari’ah (sunnah tasyri >’iyyah) dan sunnah 
bukan konteks hukum Syari’ah (sunnah g}airu tasyri>’iyyah), M. Syahrur; sunnah al-risa>lah 
dan sunnah al-nubuwwah, dan Nashr Hamid Abu Zaid; sunnah al-wah}y dan sunnah al-
adab wa al-taqa>lid. Ini semua menegaskan bahwa ada sesuatu yang lain dalam hadis Nabi 
selain dimensi keilahian (wahyu).
60  Untuk klasifikasi semi-tekstualis di atas, penulis mengadopsi klasifikasinya 
Abdulah Saeed bahwa semi-tekstualis pada dasarnya sama dengan tekstualis dalam 
aspek penekanannya pada linguistik, akan tetapi semi-tekstualis seringkali mengemasnya 
dalam idiom-idiom modern. Abdullah Saeed, Paradigma, Prinsip, dan Metode Penafsiran 
Kontekstualis atas al-Qur’an (Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2016), 6-7. 
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mazhab yang mengambil porsi hadis sebagai sesuatu yang partikular, sehingga 
pemahaman mereka terhadap hadis cenderung kontekstual.
1. Pemahaman Hadis Tekstual 
Mazhab tekstualis (dan semi tekstualis) ini berpandangan bahwa hadis 
adalah wahyu universal yang melintasi ruang dan waktu –seperti halnya al-
Qur’an. Dasar pijakan mazhab ini adalah QS. al-Najm: 3-4.61 Oleh karena itu, 
hadis Nabi adalah juga representasi Tuhan dan sudah sepantasnya ia berada 
pada tempat tertinggi yang melampaui segala sesuatu yang berkaitan dengan 
dimensi kemanusiaan. Dari alur pikir ini, mazhab tekstualis berparadigma 
bahwa segala perkataan dan perbuatan yang disandarkan kepada Nabi 
semuanya adalah wahyu. Konsekuensi dari paradigma ini adalah segala yang 
dinyatakan secara eksplisit sebagai hadis Nabi maka ia harus dipahami seperti 
apa adanya. Dengan kata lain, pemahaman yang benar terhadap hadis adalah 
pemahaman yang sesuai dengan tekstualitasnya. Tipologi pemahaman ini 
sangat memegangi hadis sebagai sumber kedua ajaran Islam dengan tanpa 
memperhatikan proses panjang kesejarahannya, mulai dari disabdakan 
sampai dikodifikasikan.62
Di samping berpijak pada dalil naqli QS. al-Najm: 3-4, mazhab tekstualis 
juga berpijak pada dalil aqli. Dalam konteks dalil aqli ini, sebagaimana 
analisisnya Abdul Moqsith Ghazali terhadap mazhab tekstualistik al-Qur’an, 
paling tidak ada dua landasan fundamental yang menjadi asumsi dasar pola 
pemahaman tekstualistik mazhab tekstualis:63
Pertama, adanya pra-pemahaman (pre-understanding) bahwa teks 
hadis adalah sesuatu yang dengan sendirinya transparan (tembus pandang). 
Teks hadis dipahami sebagai bahasa yang tidak terpisah dari realitas yang 
ditunjuknya, sehingga hubungan antara kata dan arti yang ditunjuknya 
diyakini sebagai hubungan identitas. Dengan demikian, siapa pun yang 
membaca teks hadis langsung bisa sampai pada isi kandungan teks tersebut 
tanpa ada jarak sedikit pun. Hadis yang notabene berupa ucapan, perbuatan, 
dan ketetapan Nabi SAW pada kisaran abad 7 M serta merta dapat diikuti dan 
61  Terjemah QS. al-Najm: 3-4: Dan tiadalah yang diucapkannya itu (Al-Qur’an) 
menurut kemauan hawa nafsunya. Ucapannya itu tiada lain hanyalah wahyu yang 
diwahyukan (kepadanya). Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemahnya, 871.
62 Sa’dullah Assa’idi, Hadis-hadis Sekte, Cet. I (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), 13.
63  Abdul Moqsith Ghazali dkk., Metodologi Studi al-Qur’an (Jakarta: Gramedia 
Pustaka, 2009), 118-120. 
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diterapkan semuanya pada masa sekarang tanpa ada kesulitan apa pun yang 
berkaitan dengan ‘jarak epistemologis’, yaitu jarak yang terbentang karena 
konteks ketika hadis muncul berbeda dengan konteks seorang pembaca 
hidup.
Kedua, adanya anggapan bahwa -pasca kodifikasi hadis dalam kitab-
kitab hadis standar (al-kutub al-sittah) - yang disebut dengan hadis Nabi SAW 
adalah teks-teks hadis yang ada dalam kitab-kitab standar tersebut. Dengan 
kata lain, kalau ingin memedomani segala ucapan, perbuatan, dan ketetapan 
Nabi SAW sebagai way of life setelah al-Qur’an, maka seseorang harus 
mengacu pada teks-teks hadis yang ada dalam lembaran-lembaran kitab-
kitab hadis. Dari sini, tekstualitas hadis menempati posisi sakral dan tidak 
bisa diganggu gugat. Hadis sebagaimana yang tertulis dalam al-kutub al-sittah 
diterima sebagai suatu produk jadi dan harga mati (taken for granted) yang 
harus dijadikan sebagai sumber hukum kedua setelah al-Qur’an. Pemahaman 
yang berbeda dengan tekstualitas hadis dianggap sebagai inka>r al-h}adi>s| (al-
sunnah).64
2. Pemahaman Hadis Kontekstual
Mazhab kontekstualis ini berparadigma bahwa hadis Nabi SAW 
adalah sesuatu yang pertikular dan karenanya terikat oleh lokalitas dan 
temporalitas tertentu. Basis argumentasi naqli mazhab ini adalah QS. al-Ah}
za>b: 21 (keberadaan Nabi Muhamamd sebagai teladan yang terbaik, uswatun 
h {asanah)65 dan QS. al-Anbiya >’: 107 (diutusnya Nabi Muhammad sebagai 
rahmat bagi seluruh alam).66 
Bagi mazhab kontekstualis, hadis Nabi tetap diyakini di dalamnya ada 
representasi Tuhan, hanya saja representasi Tuhan tersebut sudah meruang dan 
64  Ingkar sunnah adalah sebuah aliran yang ada di masyarakat Islam (aliran 
minoritas) yang memiliki paham menolak hadis atau sunnah sebagai sumber ajaran 
Islam di samping al-Qur’an, baik secara totalitas maupun sebagian, tanpa alasan yang bisa 
diterima. Tim IAIN Syarif Hidayatullah, Ensiklopedi Islam Indonesia (Jakarta: Djambatan, 
1992), 428-429.
65  Terjemah QS. al-Ah}za>b: 21: “Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu 
suri teladan yang baik bagimu (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan 
(kedatangan) hari kiamat dan dia banyak menyebut Allah.” Departemen Agama RI. 
Al-Qur’an dan Terjemahnya, 670.
66  Terjemah QS. al-Anbiya>’: 107: “Dan tiadalah kami mengutus kamu, melainkan 
untuk (menjadi) rahmat bagi semesta alam.” Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan 
Terjemahnya, 508.
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mewaktu (menyejarah), sehingga untuk memahaminya harus menyertakan 
konteks kesejarahannya. Nabi Muhammad SAW sebagai ‘author’ hadis harus 
dipahami sebagai seseorang yang hidup pada kitaran abad 7 M, sehingga 
ucapan, perbuatan, dan ketetapan beliau semuanya terikat oleh locus dan 
tempus waktu itu. Dengan demikian, untuk memahami suatu teks hadis harus 
memahami juga konteks ketika hadis itu disabdakan. Pemahaman yang benar 
terhadap hadis Nabi SAW adalah pemahaman yang berbasis pada dialektika 
teks dan konteks dari hadis itu sendiri. 
Selanjutnya, selain basis argumen naqli, mazhab kontekstualis juga 
memiliki basis argumentasi aqli. Dalam hal ini, paling tidak juga ada 
dua landasan fundamental yang menjadi asumsi dasar pola pemahaman 
kontekstualistik mazhab kontekstualis:
Pertama, adanya anggapan bahwa sebuah teks senantiasa mengandung 
lapisan-lapisan penafsiran yang bertingkat-tingkat. Sebuah teks yang hadir 
menyapa audiens-nya sebenarnya mewakili (meminjam bahasanya Arkoun) 
episteme tertentu. Ia tidak lahir dalam ruang yang kosong (vaccum histories). 
Sebaliknya, ia selalu muncul seiring dengan konteks realitas yang terus 
berkembang.67 Sudah barang tentu teks dalam hal ini memiliki pemaknaan 
yang luas menyangkut diktum-diktum nas} yang terintegrasi dengan konteks 
pengalaman sejarah umat manusia. Kenyataan sejarah juga menunjukkan 
terjadinya dialog integral antara nas} (teks hadis) dengan realitas masyarakat; 
ketika terjadi persoalan hukum di masyarakat, lalu teks hadis disabdakan 
untuk merespon persoalan tersebut. Dengan anggapan ini, untuk bisa sampai 
kepada pemahaman yang komprehensif mengenai sebuah hadis, seseorang 
membutuhkan jembatan yang bisa mengantarkannya pada pemahaman 
mengenai konteks hadis tersebut. Semakin jauh jarak seseorang dengan teks 
hadis, maka semakin panjang pula jembatan yang harus ia bangun. 
Kedua, adanya anggapan bahwa hadis Nabi SAW bukan sebatas teks-
teks yang terhimpun dalam kitab-kitab hadis, sebab mengasumsikan hadis 
dengan teks-teks hadis yang sudah terhimpun sama artinya ‘memumikan’ 
hadis sebagai teks-teks yang diawetkan. Hadis bukanlah teks yang mati, 
melainkan teks yang hidup dalam suatu konteks yang nyata. Hadis yang 
67 Sebagaimana teori ‘relasionalnya’ Karl Mannheim bahwa setiap pemikiran (yang 
terepresentasikan lewat bahasa) akan selalu berkaitan dengan keseluruhan struktur sosial 
yang melingkupinya. Karl Mannheim, Ideologi dan Utopia, Menyingkap Kaitan Pikiran 
dan Politik, terj. F. Budi Hardiman (Yogyakarta: Kanisius, 1991), 306-307.
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sudah melembaga dalam deretan-deretan teks sebagaimana ada dalam kitab-
kitab hadis, pada dasarnya adalah ‘sebagian’ dari wahyu Tuhan yang untuk 
dapat menangkap keutuhan pesan dari wahyu Tuhan tersebut dibutuhkan 
pemahaman terhadap ‘sebagian’ yang lainnya, yaitu pemahaman terhadap 
konteks kongkrit tempat hadis itu disabdakan.68 Dengan anggapan ini, teks 
hadis bukanlah sesuatu yang mencukupi dirinya sendiri (self sufficient), 
melainkan teks yang tali-temali dengan ‘teks-teks’ lain yang mengelilinginya, 
seperti kondisi sosial-budaya, setting politik, dan tradisi kepercayaan yang 
hidup di tempat hadis itu muncul.
3. Pemahaman Tekstualis dan Kontekstualis; Sebuah Analisis
Berdasarkan paparan tentang kedua mazhab pemahaman hadis (tekstualis 
dan kontekstualis) di atas, maka selanjutnya bisa dianalisis alur berpikir 
mengenai metode pemahaman hadis keduanya. Pemahaman hadis tekstual 
menggunakan basis teori bahwa Tuhan berkomunikasi dengan hamba-Nya, 
di samping menggunakan wahyu yang berupa al-Qur’an juga menggunakan 
wahyu yang berupa hadis Nabi SAW. Oleh karenanya, hadis Nabi SAW adalah 
juga berisi pesan-pesan dari Tuhan sebagaimana al-Qur’an. Sebagai sesuatu 
yang membawa pesan Tuhan, bahasa hadis seperti halnya bahasa al-Qur’an 
menempati posisi yang berbeda dengan bahasa lainnya, sekalipun sama-sama 
berbahasa Arab (bahasa hadis dan al-Qur’an adalah bahasa agama, sedang 
selainnya adalah bahasa budaya). Tuhan adalah Maha Kuasa dan karenanya 
Tuhan juga berkuasa untuk menginformasikan pesan-Nya kepada manusia 
melalui bahasa yang bisa dipahami manusia secara langsung (tidak perlu 
berbelit-belit/bersembunyi di balik kata-kata). Dari sini, bahasa hadis harus 
dipahami sebagai bahasa yang berorientasi pada kesatuan antara nama (al-
ism) dan yang dinamainya (al-musamma>).69
Dengan kata lain, logika bahasa yang digunakan oleh mazhab tekstualis 
adalah –meminjam istilahnya Amin Abdullah- logika bahasa aliran monisme, 
yaitu logika bahasa yang berpandangan bahwa tidak ada perbedaan yang 
68  Dengan kata lain, ketika hadis sebagai tuturan lisan telah dikodifikasi menjadi 
tuturan tulisan dalam bentuk kitab-kitab hadis, pasti telah terjadi penciutan waktu dan 
reduksi makna, karena sangat tidak mungkin hadis yang dalam bentuk tuturan tulisan 
tersebut menyertakan peristiwa yang menjadi kronologi disabdakannya hadis tersebut.
69  Dalam kajian ilmu tentang tanda (semiotika), istilah yang biasa dipakai adalah 
al-da>ll (penunjuk) dan al-madlu>l (yang ditunjuk). Model pemikiran bahasa seperti di atas 
adalah masuk kategori dilalah mutatabiqiyyah, yaitu petunjuk dari suatu nama (al-ism) 
adalah sama persis dengan makna yang dinamainya (al-musamma >).
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signifikan antara kata dengan yang ditunjuknya; antara sunnah (ajaran) di 
satu sisi dengan redaksi harfiyah hadis di sisi lain.70 Redaksi harfiyah hadis 
Nabi adalah sama dengan sunnah (bentuk teladan ideal dari Nabi SAW), 
sehingga tidak ada pemahaman lain selain pemahaman yang tereksplisitkan 
oleh redaksi harfiyah hadis.
Sedangkan pemahaman hadis kontekstual berangkat dari basis teori 
bahwa di samping sebagai rasul yang menjadi teladan seluruh umat manusia 
dan juga menjadi rahmat bagi semesta alam, Muhammad SAW adalah juga 
sebagai manusia biasa71 yang tentunya dibatasi oleh waktu dan tempat. 
Oleh karenanya, bahasa yang digunakan adalah juga bahasa manusia yang 
notabene-nya sebagai kreasi budaya yang tidak berbeda dengan bahasa-
bahasa lainnya. Sekalipun bahasa beliau berisi pesan-pesan Tuhan, tetapi 
karena terbungkus oleh bahasa manusia, maka seringkali pesan-pesan Tuhan 
tersebut menjadi tersekat oleh lokalitas dan temporalitas yang melingkupinya. 
Oleh karenanya -bagi mazhab kontekstualis- bahasa hadis dipahami sebagai 
sistem tanda yang kedudukannya sama dengan sistem-sistem tanda yang lain. 
Dalam hal ini, tidak ada hubungan yang bersifat natural antara nama (al-ism) 
dan yang dinamainya (al-musamma>), melainkan hubungan antar keduanya 
adalah hubungan yang bersifat konvensional.72 Dari sini, untuk memahami 
bahasa hadis tidak cukup hanya memahami tekstualitasnya, melainkan juga 
harus menyertakan pemahaman pada kontekstualitasnya.
Dengan kata lain, logika bahasa yang digunakan oleh mazhab 
kontekstualis dalam memamahami hadis adalah logika bahasa aliran 
pluralisme.73Aliran ini berpandangan bahwa antara kata (lafaz{) dengan yang 
ditunjuknya (makna/isi) di samping dapat dibedakan akan tetapi antara 
keduanya juga mempunyai hubungan yang kompleks. Dalam konteks hadis 
berarti antara sunnah (ajaran) di satu sisi dengan redaksi harfiyah hadis di 
70  Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2006), 162.
71  QS. al-Kahfi: 110: “Katakanlah: ‘Sesungguhnya aku ini hanya seorang manusia 
seperti kamu, yang diwahyukan kepadaku: ‘bahwa sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah 
Tuhan Yang Esa…”. Departemen Agama RI. Al-Qur’an dan Terjemahnya, 460.
72 Sebuah kata merupakan tanda yang menunjuk pada suatu peristiwa yang 
dapat digantikan dengan tanda-tanda lain untuk menunjukkannya jika memang ada 
kesepakatan untuk itu. Nasr Hamid Abu Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, Terj. Sunarwoto 
Dema (Yogyakarta: LKiS, 2012), 99.
73  Abdullah, Islamic Studies, 162.
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sisi lain adalah dua entitas yang berbeda akan tetapi keduanya juga memiliki 
hubungan yang kompleks. Kompleksitas ini terjadi karena sebuah teks hadis 
adalah konstruksi metafungsional yang terdiri dari makna ideasional, makna 
interpersonal, dan makna tekstual. Memahami sunnah (bentuk teladan ideal 
dari Nabi SAW) tidak melulu sama dengan memahami redaksi harfiyah hadis 
Nabi SAW, sehingga sekali lagi memahami bahasa hadis tidak cukup hanya 
memahami tekstualitasnya, melainkan juga harus menyertakan pemahaman 
pada kontekstualitasnya.
Terakhir, dari paparan secara keseluruhan mengenai mazhab tekstualis 
(semi-tekstualis) dan kontekstualis di atas, maka secara garis besar dapat 
disimplifikasikan bahwa mazhab tekstualis adalah mereka yang dalam 
memahami teks-teks suci keislaman (al-Qur’an dan hadis) lebih banyak 
berpegang pada kriteria-kriteria kebahasaan (linguistic), sedang mazhab 
kontekstualis adalah mereka yang dalam menentukan makna teks-teks suci 
keislaman tersebut lebih mempertimbangkan aspek sosio-historis lahirnya 
teks dan juga konteks kontemporer kekinian. 
D. Yang Tetap dan Yang Berubah; dari Penelusuran Awal ke 
Penegasan Istilah
1. Penelusuran Awal Istilah Al-S}a>bit (yang tetap) dan Al-Mutah}awwil 
(yang berubah)
Istilah al-s |a >bit dan al-mutah }awwil pertama kali dipopulerkan oleh 
seorang pemikir sekaligus sastrawan kontemporer asal Syria yang bernama 
Adonis.74 Nama Adonis sebenarnya bukan nama asli, nama tersebut adalah 
pemberian dari seorang pendiri sekaligus ketua partai Nasionalis Syiria tahun 
74  Adonis adalah nama dari dewa keindahan dan kebaikan berdasar mitologi 
yunani. Ia adalah dewa muda yang sangat dicintai oleh Aphrodite, sang dewi cinta. Dalam 
mitologinya, ia merupakan seorang putra yang terlahir dari hubungan terlarang antara 
raja Siprus yang bernama Theyas atau Cinyras dengan putrinya yang bernama Mirra. 
Dari hubungan terlarang tersebut Myrra dikutuk menjadi sebuah pohon, dan dari batang 
pohon itulah lahir seorang bayi laki-laki yang diberi nama Adonis.
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1940-an yang bernama Anton Sa’adah.75 Nama asli Adonis adalah Ali Ahmad 
Said Asbar.76 Ia lahir pada tahun 1930 di Syiria. 
Adonis mempopulerkan istilah al-s |a >bit dan al-mutah }awwil melalui 
sebuah karya disertasinya yang berjudul al-S |a >bit wa al-Mutah }awwil: Bahs 
Fi > al-Ibda >’ wa al-Ittiba >’ ‘Inda al-‘Ara >b. Karya disertasinya ini kemudian 
diterbitkan dalam sebuah buku dan dalam konteks Indonesia buku 
tersebut diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia dengan judul Arkeologi 
Pemikiran Arab-Islam. 
Sesuai judulnya, disertasi karya Adonis ini mengkaji tentang cara 
pandang (manusia) Arab-Islam terhadap dua hal, yaitu masa lalu (kemapanan/
s |a >bit) dan masa kini (perubahan/mutah }awwil). Dalam faktanya, ada dua 
kecenderungan yang senantiasa bertarung dalam sejarah budaya Arab-Islam; 
pertama, kecenderungan terhadap pelestarian sesuatu yang berasal dari masa 
lalu (ittiba >’) dan kedua, kecenderungan terhadap sesuatu yang kekinian 
(ibda>’).77 Kecenderungan terhadap point yang pertama dipegang secara kokoh 
oleh para sarjana muslim klasik, sedang kecenderungan terhadap point yang 
kedua disuarakan dengan lantang oleh kaum intelektual yang melakukan 
gerakan-gerakan anti ortodoksi dan memprovokasikan sebuah tawaran 
berupa pembacaan baru dalam memahami Islam. 
Sekalipun kedua kecenderungan di atas dengan pengikutnya masing-
masing saling berdialektika dan berdinamika, namun pada realitanya yang 
paling dominan adalah kecenderungan terhadap pelestarian masa lalu 
(ittiba>’) dalam segala manifestasi budaya dan peradaban Arab-Islam daripada 
75  Partai ini mempunyai proyek besar yaitu mempersatukan negara-negara seperti 
Syiria, Irak, Libanon, dan Siprus dengan slogan “Bulan Sabit dan Bintang”. Hal ini 
maksudnya, Anton Sa’adah sebagai pendiri partai ingin mendirikan Syria Raya dengan 
mempersatukan Syiria, Irak, dan Libanon sebagai bulan sabit, dan Siprus sebagai 
bintangnya.
76  Nama Adonis didapat pada saat Ali Ahmad Said bergabung dengan Anton Sa’adah 
lewat sebuah lembaga yang dibentuknya, yaitu lembaga sastra dan seni. 
77  Bagi kecenderungan yang pertama (ittiba >’), masa lalu dianggap sudah final, 
sempurna, dan tidak perlu ada perubahan di dalamnya, sehingga sikap terbaik bagi 
masa yang akan datang hanyalah meniru dan melestarikan masa lalu. Sedang bagi 
kecenderungan yang kedua (ibda >’), masa lalu dianggap belum selesai dan karenanya 
harus terus disempurnakan dan dilengkapi dengan sesuatu yang berasal dari kekinian 
sampai mencapai kesempurnaannya, sekalipun ini tidak pernah terjadi. Oleh karenanya, 
sikap terbaik bagi masa yang akan datang adalah terus menerus menyempurnakan dan 
melengkapi masa lalu. Adonis, Arkeologi, xxiii. 
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kecenderungan terhadap sesuatu yang kekinian (ibda>’). Dengan kalimat lain, 
menurut temuan Adonis dunia Arab-Islam, dalam arkeologi pemikirannya, 
aspek al-ittiba >’ (cara hidup/berpikir dengan mengikuti pola yang sudah 
ada) lebih menonjol daripada aspek al-ibda >’ (cara hidup/berpikir dengan 
menempuh jalan baru yang belum pernah diambah sebelumnya).
Berpikir mengikuti pola yang sudah ada yang dimaksudkan di sini adalah 
berpikir dengan berdasar pada teks (wahyu), karena teks (wahyu) tersebut 
diyakini memiliki dimensi sakralitas dan otoritas ketuhanan yang tinggi. Oleh 
karena teks (wahyu) memiliki dimensi sakralitas dan otoritas ketuhanan yang 
kemudian diyakini sebagai satu-satunya makna yang benar bagi teks tersebut, 
Inilah yang disebut Adonis dengan al-sabit. Sedangkan al-mutah }awwil, 
Adonis mendefinisikannya dengan dua acuan: pertama, sebagai pemikiran 
yang tidak terikat oleh pemikiran lama, dan karenanya bisa beradaptasi 
dengan realitas dan perubahan yang ada. Kedua, sebagai pemikiran yang 
memandang bahwa makna tekstual tidak selalu mengandung nilai otoritas 
yang tinggi, terkadang nilai otoritatifnya justru terletak di sebalik teks wahyu 
tersebut.
2. Al-S|a>bit dan Al-Mutah}awwil; Sebuah Penegasan Istilah
Sekalipun istilah al-s|a>bit dan al-mutah}awwil dipopulerkan oleh Adonis, 
akan tetapi kajian tentang dialektika yang tetap dan yang berubah sudah 
banyak dikaji oleh para pemikir Islam lainnya. Dialektika yang tetap dan yang 
berubah dalam fragmen pemikiran para pemikir Islam tersebut sekalipun 
menggunakan istilah yang berbeda-beda (dialektika masa lalu dan masa 
kini; tradisi dan modernitas; yang pokok dan yang cabang), namun secara 
substantif semuanya menunjuk pada dinamika dan dialektika Arab mengenai 
bertahan dengan budaya, tradisi, dan atau episteme lama (tradisionalis) atau 
membuka diri terhadap budaya, tradisi, dan atau episteme baru (modernis). 
Di antara mereka adalah Hasan Hanafi dengan al-Tura>s| wa al-Tajdi>d-nya78 
dan Yu>suf al-Qaradhawi> dengan al-As}a>lah wa al-Mu’a>s}irah-nya.79 
Sekalipun wacana tentang yang tetap dan yang berubah pada awalnya 
lebih kepada wacana tura >s | (peninggalan generasi masa lalu, baik berupa 
tradisi, produk pemikiran, maupun episteme yang menjadi warisan bagi 
generasi sekarang) dan tajdi>d (modenitas hasil re-interpretasi dan rekonstruksi 
78  Hasan Hanafi, Al-Tura>s| wa Al-Tajdi>d (Kairo: Da>r al-Tanwi>r, 1980).
79 Yu>suf al-Qaradhawi>, al-S}aqa>fah al-‘Ara>biyyah al-Isla>miyyah Baina al-As}a>lah wa 
al-Mu’a>s}arah (t.kp.: t.p., t.th). 
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warisan-warisan Islam berdasar spirit pembaruan dan kebutuhan umat 
Islam kontemporer), akan tetapi dalam perkembangannya (sebagaimana 
yang ada dalam pembahasan sub bab di bawah ini) penggunaan istilah 
dikhotomik tersebut bermetamorfosis menjadi dialektika antara makna 
yang ilahi, maqasidi, dan universal dan makna yang manusiawi, skripturalis, 
dan temporal. Adapun penggunaan term al-s|a>bit dan al-mutah }awwil dalam 
penelitian ini adalah merujuk pada dikhotomi makna bukan dikhotomi 
tradisi dan modernitas.  
E. Al-S }a >bit dan Al-Mutah }awwil dalam Hadis Nabi SAW; 
Berbasis Kata dan Berbasis Nilai
Diskursus mengenai yang mapan (al-s |a >bit) dan yang berubah (al-
mutah }awwil) di atas jika dikaitkan dengan pandangan Nas {r H {a >mid Abu > 
Zaid mengenai “Peradaban Teks”80 dan juga gagasan M. Arkoun tentang 
“Masyarakat Teks Suci”,81 maka dapat dijelaskan bahwa hal tersebut 
merupakan gambaran mengenai sikap umat Islam dalam berinteraksi dengan 
Teks Suci. Dalam bingkai interaksi dengan teks, Arab-Islam mendefinisikan 
bahwa yang mapan (al-s|a>bit) adalah sebagai pemikiran yang berdasar pada 
teks (tekstualis) dan menegaskan dirinya bahwa pemahaman tekstualis 
adalah satu-satunya yang benar bagi teks tersebut. Sedangkan yang berubah 
(al-mutah }awwil) dapat didefinisikan sebagai pemikiran yang memandang 
teks tidak mengandung otoritas sama sekali, sehingga kebenaran teks bukan 
terletak pada aspek tekstualnya tapi justru terletak pada aspek kontekstualnya 
(kontekstualis).
Pergulatan mencari yang tetap (al-s |a >bit) dan yang berubah (al-
mutahawwil) sebagaimana yang terjadi pada pergulatan umat Islam dalam 
menyikapi masa lalu dan kekinian juga terjadi pada pergulatan mencari yang 
tetap dan yang berubah pada ranah teks-teks keagamaan. Dalam konteks 
ini, juga ada banyak istilah dikhotomis yang mengemuka kaitannya dengan 
pergulatan mencari yang tetap dan yang berubah pada teks-teks keagamaan, 
seperti ta’abbudi>-ta’aqquli>, qat}’i>- z}anni>, dan muh}kam -mutasyabbih.
Bagaimanakah sikap ideal umat Islam dalam berinteraksi dengan Teks 
Suci (Teks Ilahi) tersebut; apakah harus berpegang teguh pada makna literalnya 
atau boleh meninggalkan sama sekali jika makna literal tersebut tidak bisa 
80  Lihat lagi Nas}r H}a>mid Abu> Zaid, Mafhu>m al-Nas}: Dira>sat…, 11.
81  Wolly, Perjumpaan…, 239.
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lagi dipertahankan? Inilah pertanyaan fundamental yang melatarbelakangi 
pencarian yang tetap dan yang berubah tersebut. Pertanyaan ini muncul 
karena adanya kesadaran fundamental bahwa untuk menjadi hamba yang 
baik (s}a>lih}) manusia harus tunduk dan patuh kepada perintah dan larangan 
Sang Pencipta (Tuhan). Hanya saja, perintah dan larangan Tuhan tersebut 
terbungkus dalam teks-teks kebahasaan, maka umat Islam kemudian 
mengalami problem dalam menerapkan ketundukan dan kepatuhan tersebut. 
Problem yang dimaksud adalah apakah perintah dan larangan tersebut 
didasarkan pada makna literal ataukah didasarkan pada makna kontekstual?
Bagi kelompok tekstualis dan semi tekstualis, mereka berpemahaman 
bahwa umat Islam dalam melaksanakan perintah Tuhan dan menjauhi 
larangan-Nya dalam rangka tunduk dan patuh kepada Tuhannya adalah 
berpedoman pada makna literal teks ilahi (redaksi yang tertulis). Hal ini 
sebagaimana tercermin dalam sebuah kaidah klasik yang relatif popular, yaitu 
la> ijtiha>da fi> muqa>balah al-nas} (tidak ada ijtihad dalam bidang di mana ada 
teks sudah menerangkan dengan jelas ketentuannya).82 Dari kaidah ini dan 
yang semisalnya, dapat dipahami bahwa dalam penalaran hukum (penentuan 
sesuatu itu diperintah atau dilarang) redaksi tertulis merupakan pondasi 
paling asasi, sehingga teori tentang kata memegang peranan penting. Di 
sinilah kemudian, kelompok tekstualis dan semi tekstualis mengkonstruk 
sebuah rumusan bahwa yang tetap dan yang berubah dari ajaran Tuhan 
adalah berbasis pada teks (dala>lah). 
Konstruksi yang tetap dan yang berubah dengan berbasis pada teks di atas, 
kiranya juga mendapatkan basis legalitasnya dari beberapa rumpun keilmuan 
Islam yang objek bahasannya pada ranah metodologi pemahaman, seperti Us}
u>l Fiqh dan Ulu>m al-Qur’a>n. Misalnya, dalam kajian Us}u>l Fiqh ada istilah qat}’i> 
dan z}anni>. Term qat}’i> sebagai representasi sesuatu yang tetap didefinisikan 
dengan suatu dalil hukum yang dikemukakan dalam suatu redaksi (kata) 
yang tidak mengandung makna ganda (la > yah}tamilu ma’nayai>n). Sedangkan 
z}anni> (sebagai representasi yang berubah) didefinisikan dengan sesuatu dalil 
hukum yang redaksinya mengandung ambiguitas (yah}tamilu ila> ma’a.ni).83
Contoh yang lain, dalam diskursus Ulu >mul Qur’a>n, ada istilah muh }kam 
dan mutasyabbih. Muh }kam sebagai representasi yang tetap didefinisikan 
sebagai ayat al-Qur’an yang mengandung makna yang sudah jelas 
82  Dikutip dari Ghazali dkk., Metodologi…, 126.
83 Abdul Wahab Khalaf, Ilmu Us}u>l al-Fiqh (t.kp.: Da>r al-Kuwaitiyyah, 1968), 35.
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(mengandung satu kemungkinan makna) sedangkan mutasyabbih sebagai 
representasi yang berubah didefinisikan sebagai ayat yang mengandung 
makna yang masih belum jelas (mengandung banyak kemungkinan makna).84
Kedua contoh di atas jelas sekali bahwa yang tetap dan yang berubah 
dalam tradisi penyimpulan hukum Islam lebih didasarkan pada pertimbangan 
redaksional (susunan kata/aspek linguistik); jika redaksi itu menunjukkan 
makna yang pasti, univok, dan tidak ambigu, maka disebut qat}’i/muh}kam dan 
jika redaksi tersebut menunjukkan makna tidak jelas, ekuivok, dan ambigu 
maka disebut z}anni>/mutasyabbih.
Berbeda dengan kelompok tekstualis yang merumuskan yang tetap dan 
yang berubah dari ajaran Islam dengan mengacu pada aspek redaksional 
ayat/hadis, maka kelompok kontekstualis berpemahaman lain. Mereka 
berpemahaman bahwa watak dasar teks adalah memiliki keterbatasan dalam 
mengekspresikan keutuhan ide/gagasan. Peralihan ide/gagasan dari bahasa 
lisan (oral) ke sistem bahasa tulisan secara linguistik dapat memutus hubungan 
antara makna dengan peristiwa bahasanya.85 Dengan ini, al-Qur’an dan hadis 
yang semula sebagai perwujudan dialektika komunikasi antara Muhammad 
SAW dengan umatnya ketika sudah menjadi kumpulan teks terbukukan maka 
keutuhan ide/gagasan yang dikandung oleh kedua wahyu tersebut jelas tidak 
lagi dapat ditemukan sebagaimana ditemukan oleh para sahabat ketika mereka 
terlibat dalam dialektika komunikasi tersebut. Oleh karena itu, kelompok 
kontekstualis berpendapat bahwa teori tentang yang tetap dan yang berubah 
jika hanya didasarkan pada ranah redaksional (teori tentang kata) kiranya 
tidak bisa dipertahankan lagi, teori tentang yang tetap dan yang berubah 
84  Jala>luddi>n al-Suyu>t}i>, Al-Itqa>n Fi> Ulu>m al-Qur’a>n, Juz 2 (t.kp.: t.p., t.th.), 5-6.
85  Bahasa, di samping memiliki struktur gramatikal juga memiliki struktur logis. 
Bisa jadi, dua kalimat memiliki struktur gramatika yang sama, namun memiliki struktur 
logis yang berbeda. Di sinilah gambaran bisa adanya gap antara kalimat yang tertulis 
dengan makna yang ditunjukinya. Kaelan, Filsafat Bahasa (Yogyakarta: Paradigma, 2002), 
97. Dalam kajian semiotika, keadaan tersebut juga digambarkan bahwa bisa saja terjadi 
distorsi antara tanda dengan yang ditandai, atau antara langue dengan parole. Langue 
adalah bahasa yang sudah menjadi konstruksi sosial yang berada di luar kendali individu 
(si pengguna bahasa), sedang parole adalah bagian dari bahasa yang totalitas bersifat 
individu (bisa semacam ide/pikiran). Dengan demikian, berbahasa adalah dialektika 
(kombinasi) antara langue dan parole, bisa jadi ketika masih parole bersifat luas, tetapi 
pada saat menjadi langue menjadi terbatas, karena si pengguna bahasa harus mentransfer 
sesuatu yang sifatnya luas dan sangat individu ke dalam sesuatu (tanda-tanda) yang 
merupakan kesepakatan sosial. 
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 55
tersebut harus didasarkan pada teori tentang nilai. Dengan kalimat lain, 
dikotomi antara yang tetap dan yang berubah dalam ajaran Islam tidak lagi 
hanya mengacu pada bentuk verbal dari suatu nas}, tetapi juga mengacu pada 
nilai-nilai universal yang terkandung dalamnya. Di sinilah kemudian muncul 
tradisi pembacaan going beyond text, yaitu upaya pencarian s|a>bit dan mutah}
awwil pada ajaran Islam dengan tidak hanya terhenti pada bentuk redaksi 
dari sebuah teks, melainkan menyeberang kepada ajaran inti yang berada 
di dalamnya.86 Dengan demikian, s|a >bit adalah nilai-nilai universal, seperti 
moral, kejujuran, keadilan, yang menjadi the basic elan dari sebuah teks, 
sedangkan mutah}awwil adalah nilai-nilai lokal, temporal yang melingkupi 
(terkait dengan space and time) sebuah nash pada saat kemunculannya. 
Selanjutnya, di antara para intelektual muslim yang menyuarakan pentingnya 
pembacaan berbasis nilai (going beyond text) adalah Fazlur Rahman dengan 
konsep etiko-religius, Asghar Ali Engineer dengan konsep sosio-religius, dan 
Nas}r H}a>mid Abu> Zaid dengan konsep ma’na>-mag}za>. 
Selain itu, satu hal yang ingin penulis tambahkan kaitannya dengan nilai, 
yaitu kofirmasi dengan hati nurani. Hal ini maksudnya, nilai-nilai universal 
yang diyakini sebagai the basic elan dari sebuah teks selain dihasilkan lewat 
dialektika dengan teks dan dialektika dengan ide/gagasan di balik teks 
juga harus melalui renungan (dialog dengan) hati nurani secara jernih dan 
mendalam.87 
Dari paparan di atas, tampak bahwa ada dua basis pijakan yang 
digunakan oleh umat Islam dalam upaya pencarian s |a >bit dan mutah }awwil 
dari ajaran Islam (baca: al-Qur’an dan hadis Nabi); pertama, berbasis redaksi 
dari sebuah teks (susunan kata) yang dipelopori oleh kelompok tekstualis/
semi kontekstualis, dan kedua, berbasis nilai yang dipelopori oleh kelompok 
kontekstualis. Meskipun demikian, menurut hemat penulis ada satu hal yang 
perlu diperhatikan, yaitu sekalipun kedua basis pijakan (teks dan nilai) di 
atas tampak berseberangan dan bertolak belakang, pada dasarnya keduanya 
mempunyai satu kesamaan fundamental yaitu keyakinan ada ‘sesuatu’ yang 
86 Fazlur Rahman, Islam, Edisi II (Chicago: The University of Chicago Press, 1979), 
33.
87  Hal ini didasarkan pada asumsi bahwa pandangan nilai-nilai universal itu 
sebenarnya sudah bersemayam dalam setiap nurani umat manusia. Dalam hal ini, Nabi 
SAW bersabda: Istafti qalbaka (mintalah petunjuk pada hati nuranimu). Sabda Nabi SAW 
ini kemudian juga mendapat pengukuhan dari QS. Al-Najm: 11: Ma> kaz|abal fu’a>du ma> 
ra’a> (Hatinya tidak mendustakan apa yang telah dilihatnya).
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bersifat normatif, transenden, dan ilahiyyah dalam teks-teks keagamaan (al-
Qur’an dan hadis). Hanya saja, keduanya berbeda dalam cara menemukan 
‘sesuatu’ yang normatif, transenden, dan ilahiyyah tersebut. Hal ini, jika dilihat 
dengan ‘gambar’ yang lebih besar maka keduanya tidak harus dilihat sebagai 
dua kubu yang saling menafikan antara satu dengan lainnya, melainkan dua 
kubu yang saling melengkapi. Karena dalam praktiknya, kedua basis pijakan 
tersebut (teks dan nilai) terkadang digunakan secara beririsan bahkan 
cenderung tumpang tindih oleh kelompok tekstualis maupun kontekstualis. 
Misalnya, Abu > H }ani >fah dikenal sebagai tokoh kontekstualis dalam bidang 
syari’ah, akan tetapi ia seorang Ahli Sunnah (berlawanan dengan Muktazilah) 
dalam bidang akidah. Demikian juga al-Naz}am dikenal sebagai tokoh yang 
menolak penalaran (tekstualis) dalam bidang syari’ah, akan tetapi ia seorang 
muktazilah dalam bidang akidah.88 Hal ini menunjukkan bahwa kajian yang 
tetap dan yang berubah dalam perkembangannya -sekali lagi- memungkinkan 
untuk terjadinya integrasi antar basis teks dan basis nilai. Sehingga, hubungan 
antara keduanya seperti hubungan dialektika antara tesa (berbasis teks) dan 
antitesa (berbasis nilai) kemudian melahirkan sintesa (berbasis teks dan juga 
nilai).
Dalam konteks integrasi ini, kajian pencarian yang tetap dan yang 
berubah yang relevan disajikan adalah kajian hirarki nilai, sebagaimana 
yang dikembangkan oleh Abdullah Saeed.89 Dalam hirarki nilai ini, ada lima 
nilai yang diklasifikasikan oleh Abdullah Saeed. Kelima hirarki nilai tersebut 
adalah: 1) nilai-nilai kewajiban (obligatory values); 2) nilai-nilai fundamental 
(fundamental values); 3) nilai-nilai proteksional (protectional values); 4) 
nilai-nilai implementasional (implementational values); dan 5) nilai-nilai 
instruksional (instructional values). Hirarki nilai ke-1 sampai ke-3 adalah 
nilai-nilai yang sifatnya tetap (al-s |a >bit), nilai ke-4 adalah nilai-nilai yang 
sifatnya berubah-ubah (al-mutah}awwil), sedang nilai ke-5 adalah nilai-nilai 
yang bisa bersifat tetap dan juga bisa bersifat berubah-ubah.[] 
88  Muhammad Abidal-Jabiri, Formasi Nalar Arab, Terj. Imam Khoiri (Yogyakarta: 
IRCiSoD, 1989), 151. 
89  Untuk lebih jauh memahami hirarki nilai di atas, lihat Saeed, Paradigma, Prinsip, 
dan Metode, 256-285. Lihat juga, Abdullah Saeed, Al-Qur’an Abad 21 Tafsir Kontekstual, 
Terj. Erwan Nurtawab (Bandung: Mizan, 2016), 109-118.
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III
PERGESERAN SUNNAH KE HADIS; 
IMPLIKASINYA TERHADAP PEMAHAMAN 
HADIS
A. Diskursus Sunnah, Ijma>’, dan Ijtihad Pada Masa-masa Awal
1. Wacana Sunnah Pada Masa Awal Islam
Sunnah sebagai sebuah istilah keagamaan, memang ia sangat identik 
dengan Islam. Namun demikian, tidak berarti bahwa wacana tentang sunnah 
adalah sesuatu yang ahistoris. Secara etimologi, sunnah berasal dari kata 
kerja ‘sanna’ yang berarti ‘membentuk’, ‘menentukan’, atau ‘melembagakan’ 
(suatu model perilaku sebagai sebuah contoh agar orang lain mengikutinya).1 
Sunnah dalam pengertian ini menunjukan kepada suatu praktik atau perilaku 
yang ditentukan atau dilembagakan oleh orang maupun sekelompok orang 
tertentu. Jadi, sunnah bukan hanya menunjuk kepada adat istiadat suatu suku 
atau kelompok tetapi juga berkaitan dengan individu yang melembagakannya.2 
Sedangkan dalam bentuk kata benda, secara bahasa sunnah berarti ‘jalan 
setapak’, ‘perilaku’, ‘praktik’, ‘tindak tanduk’, atau ‘tingkah laku’.3
Istilah sunnah dengan pengertian seperti ini juga mengandung arti 
praktik normatif atau model perilaku, baik yang terpuji maupun yang tercela, 
baik dari individu maupun kelompok/masyarakat tertentu. Pengertian sunnah 
1  Ibnu Manzūr, Lisān al-Arab, Juz XII (Kairo: Dār al-Misriyyah, t.th.), 224.
2  Ibid.
3 Ahmad Hasan, The’ Early Development of Islamic Jurisprudence (Islamabad: 
Islamic Research Institut, 1970), 8.
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yang bersifat umum ini misalnya dalam sebuah hadis Nabi yang diriwayatkan 
oleh Muslim dan lainnya dari Jarir ibn Abdillah yang berbunyi:
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Barang siapa membuat sebuah sunnah yang baik dalam Islam, maka ia 
akan memperoleh pahala sunnah tersebut serta pahala orang-orang yang 
mengamalkannya di masa sesudahnya, tanpa mengurangi pahala orang itu 
sedikit pun. Barang siapa membuat sunnah yang buruk dalam Islam, maka 
ia akan menerima dosanya dan dosa orang-orang yang mengamalkannya 
di masa sesudahnya tanpa mengurangi dosa orang-orang itu sedikit pun.
Pengertian sunnah secara umum di atas, mengandung banyak hal, 
antara lain berupa kebiasaan-kebiasaan praktis sehari-hari, prosedur, dan 
transaksi tertentu yang mengikat seluruh anggota masyarakat.5 Sunnah dalam 
pemaknaan yang general seperti ini juga mencakup berbagai perilaku dalam 
masyarakat atau individu tertentu yang telah umum dan berakar.6
Berdasarkan beberapa definisi di atas, ada satu hal yang menjadi benang 
merah di antara semuanya, yaitu adanya unsur mengikat dalam sunnah. Oleh 
karena sunnah bersifat mengikat, ia selalu mengandung unsur normatif dan 
bisa digunakan sebagai rujukan bagi bimbingan moralitas masyarakat, baik 
ketika digunakan dalam pengertian praktik tradisi maupun perilaku individu.
Mengacu pada pengertian sunnah sebagaimana dipaparkan di atas, yaitu 
kebiasaan masyarakat sebagai pembimbing moralitas, maka menjadi dapat 
dipahami adanya fenomena ‘h}akam’ (juru tengah) pada masa-masa sebelum 
Islam. H}akam adalah seseorang yang dipilih/ditunjuk masyarakatnya –karena 
4 Muslim bin Hajjāj al-Qusyairī, Sahīh al-Muslim Juz 1, bab Zakat, Hadis No 49 
(Semarang: Nur Asia, t.th.), 641. Lihat Abū Abdillāh Ahmad bin Hanbal, Musnad al-Imām 
Ahmad bin Hanbal, Juz IV (Beirūt: Al-Maktab al-Islāmi, 1978), 357. Ahmad Ibnu Sya’aib 
al-Nasā’i, Sunnah al-Nasā’i, Juz V (Beirūt: Dār al-Fikr, 1980), 75. 
5  Majid al-Dīn Muh}ammad Ibn Ya’qu>b al-Fairuzzabani>, Al-Qāmus al-Mubīt (Beirūt: 
Dār al-Fikr, 1983), 237.
6  Ibid.
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kualitas kepribadiannya- sebagai pemutus perkara dengan merujuk pada 
sunnah (kebiasaan normatif/hukum adat yang telah ada di tengah-tengah 
masyarakat) untuk menyelesaikan perkara-perkara yang terjadi.7 Kebiasaan 
orang-orang Arab jika di antara mereka terjadi perselisihan (sengketa), 
misalnya kasus pembunuhan, maka ketika negosiasi mengalami kebuntuan, 
mereka akan menyelesaikan perselisihannya di tangan seorang hakam.8
Ide Arab pra-Islam tentang sunnah (kebiasaan yang bisa dijadikan 
teladan dan bersifat normatif ) tersebut, kemudian diadopsi (masih 
dipertahankan) dan dikembangkan oleh Arab awal Islam itu didasarkan atas 
(merepresentasikan) kontinuitas tradisi (sunnah) Arab pra-Islam. Misalnya 
praktik adat yang pernah terjadi pada masa awal Islam, yakni penyelesaian 
kasus pembunuhan dengan hukum qasama (dengan Nabi sendiri yang 
menjadi hakam-nya). Hukum qasama adalah jika ditemukan jasad orang 
yang terbunuh dalam wilayah yang dikuasai oleh sebuah suku, maka lima 
puluh dari anggota suku tersebut harus bersumpah bahwa mereka tidak 
mengambil bagian dalam pembunuhan tersebut atau sama sekali tidak 
mengetahui sebab-sebab terbunuhnya orang tersebut. Seandainya orang-
orang yang bersumpah tersebut kurang dari lima puluh, maka orang-orang 
yang hadir dalam sumpah tersebut haruslah bersumpah lebih dari satu kali 
sampai berjumlah lima puluh sumpah. Dengan melakukan persumpahan 
(qasama) seperti ini, maka suku tersebut terbebas dari pertanggungjawaban, 
sekalipun tidak terbebas dari kewajiban membayar uang tebusan kepada 
ahli waris laki-laki dari keluarga yang terbunuh.9 Model seperti ini adalah 
salah satu praktik adat yang diterapkan terhadap Yahudi Khaibar pada masa 
awal Islam. Oleh karenanya para ahli hukum Islam yang datang kemudian 
menganggap praktik adat (hukum qasama) sebagai berasal dari sunnah 
Nabi, sekalipun mereka juga mengakui bahwa praktik adat (hukum qasama) 
tersebut adalah berasal dari pra-Islam.
7  Joseph Schacht, Pengantar Hukum Islam, Terj. Joko Supomo (Yogyakarta: 
Islamika, 2003), 13.
8  Konsekuensi dari itu, keputusan seorang hakam menjadi keputusan otoritatif yang 
harus diterima oleh mereka yang berselisih. Oleh karenanya, dalam posisinya seperti itu 
seorang hakam mempunyai peran ganda; pertama sebagai penjelas otoritatif terhadap 
hukum adat normatif, dan kedua sekaligus sebagai pengembang hukum adat normatif 
tersebut. Ibid., 13-14. 
9  Muh }ammad Ibnu H }azm, Mu’jam al-Faqīh, Vol 2 (Damaskus: Mat }ba’at Jāmi’at 
Dimasyq, 1996), 838-839. 
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Contoh lainnya adalah praktik mendistribusikan kelebihan harta (fad {l 
al-ma >l) dengan suka rela untuk tujuan-tujuan sosial. Ini adalah praktik 
adat pra-Islam, namun Nabi mempertahankannya dan mempraktikannya. 
Oleh karena dipraktikkan oleh Nabi, maka lagi-lagi para ahli hukum Islam 
belakangan mengklaimnya sebagai sunnah Nabi dan bagian dari Syariat.10 
Dengan demikian, dari dua contoh kasus di atas -sekali lagi- dapat 
ditegaskan bahwa wacana tentang sunnah telah ada pada masa Arab pra-Islam 
dan bahkan beberapa di antaranya tetap dipertahankan dan dipraktikkan oleh 
Nabi. Ini menunjukkan bahwa sunnah bersifat historis. Hanya saja, ada satu 
hal yang harus diperhatikan bahwa Islam mengakomodasi terhadap konsep 
sunnah (baik secara konsepsional maupun material) tidak semata-mata 
sebagai pelestarian dari adat istiadat (tradisi) Arab pra-Islam, namun lebih 
dari itu, Islam juga melakukan revisi,11 dan bahkan membatalkan terhadap 
adat istiadat (tradisi) yang berlaku sebelumnya dengan melalui bimbingan 
wahyu.12
Dalam kaitan inilah Gibb mengatakan bahwa sunnah yang muncul di era 
(baca: awal) Islam juga ditopang oleh wahyu Allah sebagaimana digariskan 
dalam al-Qur’an. Walau demikian, tidak berarti sunnah yang dibawa dan 
dibangun oleh Islam ini terlepas dan terputus sama sekali dari sunnah-
sunnah yang telah ada sebelumnya. Hal ini tebukti dari adanya beberapa 
ketentuan dalam Islam yang berasal dari (diadopsi) tradisi lama. Beberapa 
ketentuan tersebut tetap berlaku selama tidak bertentangan dengan prinsip-
10  Dikutip dari Wael B. Hallaq, Sejarah Teori Hukum Islam, terj. E. Kusnadiningrat 
(Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2000), 19.
11  Di antara tradisi Arab yang direvisi oleh Islam adalah tradisi poligami, jika 
semula seorang laki-laki boleh beristri banyak (tanpa ada batas), kemudian hal itu 
direvisi menjadi maksimal empat istri saja. Dalam sebuah hadis, ketika G }aila >n bin 
Salamah masuk Islam dan ia memiliki sepuluh istri, Nabi berkata:  ًعا َأرْبـَ ُهنَّ  ِمنـْ  ُخْذ 
(ambillah empat saja dari mereka). Di samping direvisi dari segi jumlah, Islam 
juga menambahkan persyaratan yang ketat yaitu mampu berlaku adil, sebagaimana 
ketentuan pada QS. al-Nisa>’: 3. 
12  Misalnya tradisi yang melegalkan pembunuhan anak perempuan. Dengan 
tegas, Islam membatalkan tradisi ini. Dalam beberapa hadis disebutkan bahwa 
memiliki anak perempuan adalah juga merupakan keutamaan, di antaranya adalah 
hadis riwayat Muslim; Nabi bersabda: َوُهو َأَن  اْلِقَياَمِة  ْوَم  يـَ َجاَء  ُلَغا،  بـْ تـَ َحتَّ  تـَْيِ  َجارِيـَ َعاَل   َمْن 
(Barangsiapa yang mengasuh dua anak perempuan hingga keduanya dewasa maka 
ia akan datang pada hari kiamat bersamaku). Muslim, S}ah}i>h} Muslim, Juz 4, 2027.  
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prinsip dasar Islam, misalnya sikap loyalitas, menjunjung tinggi kesetiaan, 
memberi penghargaan, dan menjamin perlindungan.13
Dari uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa pengertian awal yang 
mendasar dari sunnah adalah sebagai suatu kebiasaan yang telah diterima 
dan mentradisi secara normatif di kalangan masyarakat. Dengan demikian, 
sunnah merupakan pandangan hidup dan sebagai sesuatu yang telah dan 
sedang diikuti oleh masyarakat tertentu.
2. Ijma>’; Dari Penalaran Bebas (Ra’y) Menuju Living Sunnah
Adanya pembahasan tentang ijma>’ pada sub bahasan sunnah ini adalah 
karena keduanya mempunyai hubungan yang sangat signifikan, khususnya 
pada masa-masa awal Islam, sehingga pemahaman tentang sunnah menjadi 
tidak jelas tanpa adanya pemahaman tentang ijma >’. 
Mengacu pada konteks masa-masa awal Islam, tentu ijma >’ di sini 
berbeda dengan ijma>’ yang biasa disebutkan dalam diskursus ilmu us}u>l fiqh.14 
Untuk memahami term ijma>’ dan sejarah pembentukannya, di sini penulis 
paparkan sebuah hadis yang dikutip oleh Ma>lik bahwa Nabi SAW menjamin 
hak syuf ’ah15 kepada seseorang jika partner-nya hendak menjual bagiannya. 
Dalam hal ini, Ma>lik mengatakan: “Dan hal ini merupakan sunnah bagi kita”, 
kemudian ia bertanya kepada Sa’i >d bin al-Musayyib (seorang ahli hukum 
terkenal di Madinah yang wafat sekitar tahun 90 Hijriyyah): “Adakah sunnah 
mengenai syuf ’ah? Sa’i>d menjawab: “Ya! Tetapi syuf ’ah hanya berlaku untuk 
rumah dan tanah...”.16
13  Lihat Gibb, Mohammedanism (Oxford: Oxford University Press, 1975), 73. Lihat 
juga Akh. Minhaji, “Hak-hak Asasi Manusia dalam hukum Islam; Penafsiran Baru tentang 
Minoritas Non Muslim”, dalam jurnal Ulumul Qur’an, Edisi No. 2, Vol. IV, 1993, 17. 
14  Secara bahasa ijma>‘ mengandung dua arti, yaitu ketetapan hati untuk melakukan 
sesuatu (al-‘azm ‘ala > al-syay’), dan kesepakatan. Adapun secara istilah ushul fikih –
sebagaimana yang dikemukakan al-Ghazali- ijma>’ adalah kesepakatan umat Muhammad 
secara khusus atas suatu urusan agama. Al-Ghazzali, Al-Mustasfa> min ‘Ilm al-Us}u>l, Cet. 
1 (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2008), 219.
15  Syuf ’ah menurut ahli fikih adalah keberhakan kawan sekutu mengambil bagian 
kawan sekutunya dengan ganti harta (bayaran), lalu syafi>’ (orang yang meminta bagian) 
mengambil bagian kawan sekutunya yang telah menjual dengan pembayaran yang telah 
tetap dalam akad. Keterangan labih lanjut mengenai syuf ’ah dapat dilihat di al-Nawa >wi>, 
Raud}ah al-T}a>libi>n wa ‘Umdat al-Mufti>n, Juz 2 (t.kp.: t.p., t.th.), 169.
16  Al-Suyu>t}i>, Tanwi>r al-H}awa>lik Syarh} ‘Ala> Muwat}t}a>’ Ma>lik, Juz II (Beiru>t: Da>r al-
Fikr, T.th.), 38 dan 43.
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Dari kutipan pernyataan di atas, ada satu hal yang perlu diperhatikan 
yaitu perbedaan antara penggunaan kedua term sunnah: “Dan hal ini 
merupakan sunnah bagi kita” dan “Adakah sunnah mengenai syuf ’ah?”. Di 
dalam pernyataan yang pertama, sunnah di situ diartikan sebagai praktek 
yang dilakukan umat Islam di Madinah saat itu. Akan tetapi, pemaknaan 
seperti ini tentu tidak cocok dengan sunnah yang ada di pernyataan kedua, 
karena mengenai suatu praktek yang telah disepakati bersama tidak mungkin 
ada pertanyaan: “Adakah sunnah mengenai hal ini?” Dengan demikian, dalam 
pernyataan yang kedua sunnah harus dimaknai sebagai suatu preseden yang 
otoritatif/normatif, yaitu preseden yang berasal dari Nabi SAW.
Selanjutnya, dari mana sunnah (sebagaimana dalam pernyataan yang 
pertama) dapat diartikan sebagai praktek yang dilakukan umat Islam di 
Madinah saat itu. Ini bisa dilacak dari analisis terhadap instrumen yang 
dipergunakan oleh generasi-generasi muslim awal untuk menjadikan teladan 
Nabi SAW sebagai sebuah ketetapan hukum. Instrumen itu adalah aktivitas 
pemikiran bebas secara pribadi dan bertanggungjawab (ra’y).17 Aktivitas 
pemikiran bebas ini dalam perkembangannya -tepatnya dalam kitaran abad 
pertama dan penggal pertama abad kedua Hijriyah- menghasilkan banyak 
sekali ide-ide di bidang hukum, moral, dan agama.18 Perkembangan ini, di satu 
sisi merupakan hal yang positif, tetapi di sisi lain menimbulkan kekacauan, 
karena memunculkan sunnah-sunnah kedaerahan seperti sunnah Hijaz, Irak, 
Mesir, dan lain-lain yang masing-masing berbeda di dalam hampir semua 
detil-detilnya.19
17  Fazlur Rahman, Membuka Pintu Ijtihad, terj. Anas Mahyudin (Bandung: Pustaka, 
1995), 20.
18  Di antara contoh-contoh dari praktik pemikiran bebas terhadap preseden yang 
otoritatif dari Nabi adalah kasus pembagian dua kali lipat dari ghanimah bagi kuda 
yang dijadikan tunggangan dalam berperang. Umar bin Khattab tidak menerapkan hal 
itu, karena dianggap tidak masuk akal; bagaimana mungkin bagian binatang bisa lebih 
besar dari bagian manusia? Pendapat umar ini dalam perjalanannya kelak dipegang oleh 
Abu Hanifah. Dengan demikian, sekalipun preseden dan tradisi Nabi menganjurkan 
bagian kuda perang adalah dua kali lipat dari bagian manusia, namun Umar tidak 
mempraktekkannya karena berdasarkan pertimbangan rasionya, hal itu terasa janggal 
dan tidak bisa diterima oleh akal. Dikutip dari Abdul Mun’im Saleh, Hukum Manusia 
sebagai Hukum Tuhan (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), 118-119.
19  Fatalnya, sunnah-sunnah kedaerahan tersebut diikuti dengan sikap truth claim 
bahwa masing-masing daerah mengklaim sunnah daerahnya adalah sunnah yang paling 
dekat (merefleksikan) dengan teladan (sunnah) ideal Nabi SAW, sehingga pada fase ini 
sunnah yang hidup (tradisi praktikal) tidak mampu menjadi bukti bagi keabsahannya 
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Menyikapi kekacauan akibat adanya keragaman sunnah-sunnah 
kedaerahan di atas, para intelektual muslim terpecah menjadi dua aliran 
pemikiran, yaitu aliran pemikiran pesimis dan aliran pemikiran optimis.20 
Aliran pemikiran pertama, pesimis terhadap kondisi yang ada, sehingga 
ulama seperti Ibnu al-Muqaffa> (w. 140 H) mendeklarasikan bahwa sunnah 
Nabi SAW yang disepakati bersama tidak ada dan menyarankan agar 
khalifah harus melaksanakan ijtihadnya sendiri. Sedangkan aliran pemikiran 
kedua (kelompok mayoritas) berpandangan bahwa pemikiran bebas secara 
individual dan bertanggung jawab (ra’y) telah memungkinkan adanya 
pemikiran yang lebih sistematis terhadap al-Qur’an dan juga sunnah Nabi 
SAW. Pemikiran yang lebih sistematis ini kemudian disebut qiya >s.21 Dari 
qiya >s inilah selanjutnya secara perlahan-lahan produk pemikiran hasil 
qiya>s tersebut sampai pada suatu titik di mana umat Islam secara serempak 
mengakuinya sebagai sebuah tradisi/sunnah.22 Hanya saja sunnah di sini 
jelas berbeda dengan sunnah ideal yang otoritatif dari Nabi SAW. Sunnah 
yang muncul dari pemikiran bebas secara individual dan bertanggungjawab 
yang telah sampai pada taraf sebagai praktek yang disepakati oleh umat Islam 
(paling tidak umat Islam secara regional, seperti Hijaz, Madinah, dan Mesir) 
ini dalam istilah lain juga disebut dengan “ijma >’|.23 Dari keterangan ini, maka 
dapat disimpulkan bahwa istilah sunnah dan ijma>’ adalah dua istilah yang 
saling berpadu dan identik, atau dengan kata lain terdapat dua substansi yang 
bersatu dalam term sunnah, yaitu sunnah dalam arti teladan ideal Nabi SAW 
dan sunnah dalam arti ijma>’ (pemikiran kreatif generasi muslim awal yang 
sendiri, dan kondisi ini pada akhirnya menyebabkan kebutuhan terhadap adanya tradisi 
verbal (al-riwa >yah) untuk mendukung keabsahan sunnah-sunnah yang hidup (tradisi 
praktikal) tersebut. Musahadi HAM, Evolusi Konsep Sunnah (Semarang: CV Aneka Ilmu, 
2000), 109-110. 
20  Rahman, Membuka Pintu Ijtihad, 20-21.
21  Dalam diskursus Us }u >liyyu >n, qiya >s secara bahasa memiliki dua makna, yaitu 
al-taqdir (ukuran) dan al-musawah (persamaan), sedangkan secara istilah ada banyak 
pengertian di antaranya adalah menerapkan hukum yang terdapat pada as }l (pokok) 
kepada far’u (cabang), karena terdapat kesamaan ‘illat hukum antara keduanya. Abdul H}
ayy Abdul ‘Al, Pengantar Ushul Fikih, Terj. M. Misbah (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2014), 
291.
22  Musahadi HAM, Evolusi Konsep, 107. 
23  Dari pemahaman ini, sekali lagi dapat dipahami pernyataan Ma>lik sebagaimana 
dalam hadis yang dikutipnya mengenai syuf ’ah di atas bahwa yang dimaksud dengan 
pernyataan “sunnah bagi kita” adalah ijma>’, sedangkan yang dimaksud dengan pernyataan 
“adakah sunnah dalam hal ini?”  adalah sunnah ideal dari Nabi SAW.  
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mewujud dalam sebuah praktik dan telah disepakati sebagai tradisi bersama 
untuk selanjutnya menjadi sunnah yang hidup/living sunnah).24
3. Ijtihad; Penghubung Antara Sunnah Ideal Nabi SAW Dengan Ijma>’
Sebagaimana keterangan di atas, jelas bahwa antara sunnah ideal Nabi 
SAW (dan tentunya juga al-Qur’an) dengan sunnah sebagai praktek yang 
disepakati bersama oleh umat Islam meniscayakan adanya ijtihad. Dengan 
kata lain, aktivitas pemikiran bebas, bertanggung jawab, dan sistematis 
terhadap al-Qur’an dan sunnah ideal Nabi SAW (qiya >s) yang dilakukan 
oleh generasi-generasi muslim di masa-masa awal adalah aktivitas ijtihad, 
sedangkan produk ijtihad mereka setelah melalui interaksi pendapat secara 
terus-menerus hingga akhirnya dapat diterima oleh umat (disetujui umat 
secara konsensus) sebagai praktek/tradisi bersama adalah disebut dengan 
ijma>’ (al-amr al-mujtama’ alai>h).25 
Dengan demikian, pada masa-masa generasi awal hubungan mara >ji’ 
keagamaan yang terbentuk adalah al-Qur’an, sunnah, qiya >s (ijtiha >d), baru 
kemudian ijma>’. Pola hubungan seperti ini terus berlanjut sampai pada masa 
al-Sya>fi’i. Pada masa ini, ada sebuah gerakan yang kuat untuk menciptakan 
standarisasi dan keseragaman di seluruh dunia Islam. Kebutuhan akan 
keseragaman ini dirasa sangat mendesak dalam rangka menentukan 
prosedur-prosedur dan tugas-tugas di bidang pemerintahan dan hukum. 
Gerakan yang menghendaki keseragaman ini, seakan tidak sabar dengan 
proses ijma >’ (sekalipun cukup demokratis, tetapi prosesnya butuh waktu 
24 Kesepakatan bersama (ijma >’) di atas tidak dalam arti semua umat Islam 
menyetujuinya, melainkan kesepakatan masing-masing komunitas muslim berdasarkan 
wilayahnya masing-masing. Terjadinya keragaman ijma >’ ini wajar karena adanya 
perbedaan background keilmuan, situasi sosial geografi, dan lain-lain yang melingkupi 
komunitas/masyarakat muslim di wilayah tertentu.  
25  Keterangan di atas sebagaimana yang dikonsepsikan oleh Fazlur Rahman. Ia 
berpendapat bahwa ijma’ adalah bermula dari hasil ijtihad (penafsiran) seseorang yang 
setelah melalui seleksi alam dan berkompetisi secara demokratis dengan hasil ijtihad 
lainnya, ia mampu bertahan di masyarakat yang pada akhirnya dalam waktu yang lama 
menjadi pendapat yang disepakati bersama (opinion public). Ijma >’ dengan konsepsi 
seperti ini jelas berbeda dengan ijma yang dikonsepsikan oleh al-Sya>fi’i>. Bagi al-Sya>fi’i>, 
ijma>’ adalah suatu kesepakatan yang bersifat total dan statis. Ijma>’ tidak lagi merupakan 
suatu proses yang terbuka ke masa depan, melainkan sesuatu yang bersifat tertutup ke 
belakang, yaitu merujuk pada kesepakatan-kesepakatan ulama salaf (generasi masa lalu), 
sehingga bagi umat sekarang tidak mungkin lagi memiliki kesepakatan, yang terbuka bagi 
mereka hanyalah ketidaksepakatan (iftiraq). Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan 
Modernitas: Studi atas Pemikiran Hukum Fazlur Rahman (Bandung: Mizan. 1996), 42.
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yang sangat lama), sehingga menyerukan adanya ‘substitusi hadis’ (verbalisasi 
sunnah). Dari sini kemudian terciptalah hadis secara besar-besaran. Gerakan 
ini berlangsung dari akhir abad pertama dan memperoleh kemajuan yang 
sangat pesat pada abad kedua dengan mengatasnamakan keseragaman 
pandangan tentang kewenangan Nabi Muhammad SAW. Di bidang hukum, 
gerakan ini dipelopori oleh al-Sya>fi’i >. 
Al-Sya >fi’i >, di satu sisi telah berhasil memformalkan dan mematenkan 
konsep ijma>’ (berbeda dengan mazhab-mazhab sebelumnya yang memaknai 
ijma >’ bukan sebuah fakta yang statis dan diciptakan, tetapi sebuah proses 
demokrasi yang terus-menerus), tetapi di sisi lain keberhasilan al-Sya>fi’i ini 
sesungguhnya telah merusak hubungan yang hidup dan organis antara al-
Qur’a >n, sunnah, ijtiha >d, dan ijma >’. Lebih jauh, bagi al-Sya >fi’i sunnah Nabi 
SAW bukanlah suatu petunjuk yang bersifat umum, tetapi bersifat tegas dan 
harus ditafsirkan secara literal, dan penyiaran sunnah Nabi SAW hanya dapat 
dilakukan dengan penyiaran hadis.26 Dari sini hubungan organis antara al-
Qur’an, sunnah, ijtiha>d, dan ijma>’ berubah menjadi al-Qur’an, sunnah, ijma>’, 
dan ijtiha>d (qiya>s). Sekali lagi, hubungan antara ijtiha>d-ijma>’ menjadi rusak. 
Ijma>’ tidak lagi merupakan sebuah proses yang berorientasi pada masa depan 
(sebagai sebuah produk dari ijtihad secara bebas), tetapi menjadi sesuatu yang 
statis dan berorientasi pada masa lalu. Dengan demikian, segala sesuatu yang 
harus dilaksanakan oleh umat Islam pada saat ini, seakan-akan semuanya 
telah terlaksana pada masa lampau.27  
Dari usaha yang sangat besar al-Sya>fi’i > ini, selanjutnya sunnah tidak lagi 
mempunyai keluasan makna; jika semula sunnah bisa mengacu pada preseden 
otoritatif yang berasal dari Nabi dan juga bisa mengacu pada preseden lainnya 
(khalifah yang berkuasa dan atau amalan yang telah mentradisi), maka pada 
era al-Sya>fi’i> sunnah menjadi eksklusif hanya merujuk pada preseden Nabi 
yang keautentikannya harus dibuktikan oleh hadis.28 Di samping berhasil 
26  Baca Joseph Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence (Oxford: The 
Clarendon Press, 1979), 2.
27  Bagi sebagian pemikir muslim kontemporer, kegeniusan al-Sya>fi’i memformalkan 
ijma>’ memang telah berhasil menciptakan suatu mekanisme yang menjamin kestabilan 
struktur sosial-religius umat Islam pada zaman pertengahan, tetapi dalam jangka panjang 
pemformalan tersebut akan menghilangkan kreativitas dan tradisi berpikir bebas umat 
Islam generasi mendatang. 
28  Daniel W. Brown, Menyoal Relevansi Sunnah dalam Islam Modern, terj. Jaziar 
Radianti dan Entin Sriani Muslim (Bandung: Mizan, 2000), 19-18. 
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melakukan eksklusivitas sunnah, al-Sya>fi’i juga berhasil melakukan supremasi 
sunnah dengan mengidentifikasikan sunnah dengan hadis. Dengan ini, era 
living sunnah relatif berhenti dan berganti menjadi era living hadis.29
B. Diskursus Sunnah dan Hadis Pada Masa-masa Awal Islam
Jika pembahasan sebelumnya berbicara tentang diskursus sunnah dengan 
ijma>’ dan ijtiha>d, maka sekarang ini adalah pembahasan antara sunnah dan 
hadis. Keduanya, sekalipun kebanyakan umat Islam menganggapnya sinonim, 
akan tetapi pada dasarnya adalah dua hal yang berbeda. 
Untuk mendapatkan pembahasan yang sistematis dan komprehensif 
mengenai perbedaan antara sunnah dan hadis ini, penulis merujuk pada 
teori yang dikembangkan oleh Fazlur Rahman (seorang pemikir Islam 
kontemporer asal Pakistan), yang beberapa pokok pikirannya juga sudah 
dikutip penulis pada paparan sebelumnya.30
Dalam kajiannya mengenai sunnah dan hadis, ia memang mengkonfirmasi 
temuan-temuan (teori-teori) para sarjana Barat (orientalis) tentang evolusi 
kedua konsep tersebut,31 tetapi ia tidak sepakat dengan teori mereka bahwa 
konsep sunnah Nabi SAW merupakan kreasi kaum muslim yang belakangan. 
Menurutnya, sunnah Nabi SAW merupakan konsep yang sahih dan operatif 
sejak awal Islam dan tetap demikian sepanjang masa.32 Oleh karena itu, 
29  Dengan ini ada perbedaan mendasar antara living sunnah dengan living hadis; 
jika living sunnah adalah sebuah praktik yang telah disepakati sebagai tradisi bersama 
yang merupakan hasil kontekstualisasi generasi muslim awal terhadap sunnah ideal Nabi, 
maka living hadis adalah sebuah praktik yang telah disepakati sebagai tradisi bersama 
yang didasarkan pada sebuah teks yang merupakan verbalisasi dari sunnah Nabi.  
30  Fazlur Rahman adalah seorang intelektual muslim yang lahir pada saat anak 
benua Indo-Pakistan belum terpecah ke dalam dua negara merdeka, tepatnya di sebuah 
daerah yang terletak di Barat laut Pakistan, pada tahun 1919. Ia dibesarkan dalam sebuah 
keluarga dengan tradisi mazhab Hanafi yang bercorak rasionalis, karenanya ia hadir 
sebagai intelektual muslim berpemikiran bebas dan kontroversial. Di antara kontroversi 
pemikirannya adalah masalah shalat tiga waktu, kontroversi sunnah dan hadis, dan 
masalah riba. Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas, 79-104.
31  Ignaz Goldziher misalnya, ia mengemukakan bahwa fenomena hadis berasal dari 
zaman Islam yang paling awal. Snouck Hurgronje, ia mengatakan bahwa aturan-aturan 
normatif yang terdapat dalam berbagai hadis dalam kenyataannya merupakan postulat-
postulat dogmatis umat Islam sendiri. Dikutip dari Taufik Adnan Amal, Ibid., 163 dan 
164.
32  Dalam hal ini, sekalipun ia mengakui bahwa di dalam al-Qur’an tidak terdapat 
istilah sunnah, tetapi konsep sunnah Nabi SAW telah eksis sejak awal Islam. Hal ini 
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sunnah identik dengan tradisi yang hidup (living tradition). Selanjutnya, jika 
sunnah merupakan tradisi yang hidup, maka tidak demikian halnya dengan 
hadis. Bagi Fazlur Rahman, hadis adalah verbalisasi dari tradisi yang hidup 
tersebut. Selanjutnya, dialektika antara keduanya akan penulis paparkan pada 
bahasan berikut ini:  
1. Sunnah dan Hadis Pada Masa Nabi SAW
Sejak resmi diangkat menjadi Nabi dan Utusan Allah pada tahun 610 
H33 yaitu dengan dimulai menerima wahyu al-Qur’an, menjadi kewajiban 
Muhammad untuk menyampaikan apa yang diterimanya tersebut kepada 
umatnya (QS. al-Nah }l: 4434 dan QS. al-Ma >idah: 6835). Pada saat itulah 
tahapan dakwah dimulai,36 karena adanya perintah tabli>g} dan dengan begitu 
dimulai pula fase pertama terjadinya sunnah.37 Dengan demikian, permulaan 
terjadinya sunnah adalah seiring-bersamaan dengan awal turunnya wahyu. 
Pembentukan sunnah (tradisi) oleh Nabi SAW pada awalnya berjalan apa 
adanya dan alamiah, sesuai dengan tugasnya dengan audiens sahabat sebagai 
penerimanya, tanpa melalui syarat-syarat yang ketat atau dengan kata-kata 
penyampai yang disebut dengan s}ig}at al-tah}ammul wa al-ada>’38 yang rumit, 
dirujukkan pada pernyataan al-Qur’an yang menegaskan bahwa pada diri Muhammad 
terdapat uswah hasanah (teladan baik yang harus diikuti). Dengan ini dapat disimpulkan 
bahwa umat Islam sejak sebermula telah memandang perilaku Nabi SAW sebagai suatu 
konsep. Ibid., 166.
33  Muh}ammad H}usain Haikal, Sejarah Hidup Muhammad, terj. Ali Audah (Bogor: 
Litera Antar Nusa, 1992), 79.
34  Terjemah QS. al-Nah }l: 44: Keterangan-keterangan (mukjizat) dan kitab-kitab. 
Dan Kami turunkan kepadamu Al-Qur’an, agar kamu menerangkan pada umat manusia 
apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. Departemen 
Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: CV ALWAAH, 1993),  408.
35  Terjemah QS. al-Ma>idah: 68: Katakanlah: “Hai ahli kitab, kamu tidak dipandang 
beragama sedikit pun hingga kamu menegakkan ajaran-ajaran Taurat, Injil, dan Al-
Qur’an yang diturunkan kepadamu dari Tuhanmu”. Sesungguhnya apa yang diturunkan 
kepadamu (Muhammad) dari Tuhanmu akan menambah kedurhakaan dan kekafiran 
kepada kebanyakan dari mereka; Maka janganlah kamu bersedih hati terhadap orang-
orang yang kafir itu. Ibid.,  172.
36 Muh}ammad Sai>d Ramad}a>n al-Butti>, Sirah Nabawiyyah, terj. Ainur Rafiq Shaleh 
Tamhid (Jakarta: Rabbani Press, 1995), 90. 
37  Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan Sanad Hadis (Jakarta: Bulan Bintang, 1998), 
25.
38  Tah }ammul secara etimologi berasa dari kata tah }ammala-yatah }ammalu-tah }
ammula >n yang artinya ‘menerima’, sedang secara terminologi didefinisikan dengan 
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kecuali sahabat mendengar dan melihat ucapan dan praktek Nabi SAW baik 
secara langsung maupun tidak. 
Dalam hal ini, Nabi SAW menyampaikan sunnahnya dengan tiga cara; 
secara verbal, tertulis, dan demonstrasi praktis.39 Penyampaian secara verbal 
adalah hal pertama yang dilakukan Nabi SAW. Ini adalah karena Nabi seorang 
penyampai.40 Sedangkan yang dilakukan secara tertulis adalah ketika dakwah 
Nabi SAW dilakukan secara terang-terangan.41 Tulisan tersebut berupa surat 
ajakan Nabi kepada para pemimpin negara tetangga untuk ber-Islam.42 
Penyampaian sunnah secara demonstratif adalah perilaku Nabi SAW untuk 
menjelaskan hal-hal yang sifatnya praktis, seperti shalat, wudlu, dan lain-lain.
Dalam pada itu, sahabat meneladani segala apa yang disunnahkan Nabi 
SAW, sehingga pada konteks ini relatif tidak ada persoalan di kalangan sahabat. 
Kalaupun ada persoalan, mereka segera menanyakan atau mengklarifikasikan 
kepada Nabi SAW. Namun demikian, hadis (tradisi verbal) pada masa ini 
bukan berarti tidak ada sama sekali. Hal ini pertama-tama secara apriori 
dapat disimpulkan dari kenyataan tradisi yang hidup itu sendiri. Para sahabat 
tentunya tidak hanya semata-mata berbuat dan menuruti saja, tetapi juga 
berbicara dan melaporkan, hanya saja pembicaraan dan pelaporan yang ada 
penjelasan mengenai cara-cara periwayat dalam menerima hadis dari gurunya. Adapun 
ada>’, secara etimologi berasal dari kata adda>-yu’addi>-ada>’a>n yang artinya ‘menyampaikan’, 
sedangkan secara terminologi diartikan dengan cara-cara menyampaikan hadis yang 
diterima oleh para periwayat hadis dari masyayikh (guru-guru) mereka. Dengan demikian, 
tah}ammul wal ada>’ adalah penjelasan mengenai cara-cara menerima hadis dari seorang 
guru dan bagaimana cara menyampaikannya dengan lambang-lambang yang tertentu 
kepada muridnya. Umi Sumbulah, Kajian Kritis Ilmu Hadis (Malang: UIN Maliki Press, 
2010), 64.
39  M.M. Azami, Metodologi Kritik Hadis, terj. A. Yamin (Jakarta: Pustaka Hidayah, 
1992), 27.
40  Misalnya majlis-majlis Nabi. Dalam hal ini, ada banyak sekali majlis Nabi yang 
digunakannya untuk menyampaikan dakwah Islam, seperti rumah sahabat al-Arqam bin 
Abdi Mana>f pada saat awal-awal dakwah di Mekah, kemudian h}alaqah-h}alaqah Nabi di 
berbagai tempat di Madinah karena sudah menjadi tradisi di mana beliau duduk di situ 
para sahabat akan mengelilinginya untuk menerima pelajaran (baik al-Qur’an maupun 
sunnah) darinya, dan juga majlis Nabi yang khusus untuk kaum perempuan. 
41 Termasuk juga dalam kategori ini adalah fakta-fakta perjanjian yang melibatkan 
Nabi SAW. Hasjim Abbas, Kritik Matan Hadis Versi Muhaddisin dan Fuqaha’ (Yogyakarta: 
TERAS, 2004), 15. 
42  Seperti surat Nabi kepada kaisar Romawi (Heraklius), surat Nabi kepada raja 
Persia (Khousru II), surat Nabi kepada Annajasyi, dan surat Nabi kepada Almuqauqis. 
Lebih jauh baca Khalid Sayyid Ali, Surat-surat Nabi (Jakarta: Gema Insani Press, 1990). 
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barangkali masih bersifat informal.43 Di samping itu, bukti lain yang juga 
menguatkan eksistensi hadis pada masa Nabi SAW adalah beberapa riwayat 
yang menunjukkan perhatian para sahabat untuk menghafal perkataan-
perkataan Nabi SAW, bahkan ada di antara mereka yang menuliskannya.44 
Demikian pula riwayat tentang Umar -yang karena kesibukannya- harus 
bergantian dengan tetangganya untuk bisa menghadiri majlis ilmunya 
Rasulullah.45 Ini semua menunjukkan bahwa hadis (verbalisasi sunnah) sudah 
ada pada masa Nabi SAW sekalipun dalam skala yang relatif sedikit.46 Hal ini 
karena tradisi praktikal (peneladanan langsung) Nabi lebih mengambil peran 
sentral di banding tradisi verbal.
2. Sunnah dan Hadis Pada Masa Sahabat
Sebagai seorang manusia yang menerima wahyu Ilahi, Nabi SAW 
diyakini tidak berbuat kesalahan (dosa) besar, terutama dalam masalah-
masalah moral. Nabi SAW adalah manifestasi al-Qur’an yang pragmatis, yang 
43  Secara sosiologis adalah sangat wajar jika masyarakat muslim awal membicarakan 
perbuatan dan perkataan Nabi SAW, khususnya yang berkaitan dengan masalah sosial. 
Dikatakan wajar, karena mereka mempunyai tradisi menghafalkan dan menuturkan syair-
syair dari para pujangga, ramalan-ramalan dari para peramal, keputusan-keputusan dari 
para hakim, bahkan pernyataan-pernyataan dari para kepala suku mereka. Jika demikian 
halnya, maka sudah barang tentu mereka juga membicarakan dan menuturkan perbuatan 
dan perkataan dari seseorang yang mereka sendiri akui sebagai Nabi.  Musahadi HAM, 
Evolusi, 123-124.
44  Adanya hadis-hadis tentang pembolehan dan pelarangan penulisan hadis adalah 
bukti bahwa pada saat itu fenomena penulisan hadis merupakan sebuah realita. Misalnya 
hadis riwayat Ra>fi’ bin Khudaij bahwa ia berkata, “Ya Rasulallah, kami mendengar banyak 
hadis darimu, apakah kami boleh menulisnya?” Jawab Nabi SAW: “Tulislah dan tidak 
apa-apa”. Al-Kha>t}ib al-Bag}da>di, Taqyi>d al-Ilm, (Damaskus: t.p., 1949), 72-73. Demikian 
pula, hadis dari Abu> Sa’i >d al-Khudry>, Nabi SAW bersabda: “Jangan kamu tulis ucapan-
ucapanku, dan barangsiapa menulis ucapan-ucapanku selain al-Qur’an hendaklah ia 
menghapusnya”. Abu> Zakariya> Yah}ya> bin S}araf al-Nawa>wi>, S}ahi>h al-Musli>m bi Syarh } al-
Nawa>wi>, Juz XVIII (Mesir, al-Mat}ba’ah al-Mis}riyah, 1924), 129.
45  Hal itu sebagaimana terekam dalam riwayat: Umar berkata; “Aku dan seorang 
tetanggaku dari kaum Ans}a>r di Bani Uma>yyah Bin Zai>d, saling bergantian datang kepada 
Rasulullah SAW. Sehari dia datang, sehari aku yang datang. Bila aku yang datang aku 
ceritakan kepadanya tentang wahyu yang lainnya pada hari itu. Demikian juga ketika dia 
yang datang akan melakukan hal itu”. M. Aja>j al-Khat}i>b, Us}u>l al-H}adi>s| Ulu>muhu wa Mus}
t}ala>h}uhu (Beiru>t: Da>r al-Fikr, 1989),  67.
46  Djalaluddin Rahmat, Dari Sunnah ke Hadis Atau Sebaliknya dalam Kontekstualisasi 
Doktrin Islam Dalam Sejarah (Jakarta: Paramadina, 1995), 228.  
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perilakunya memiliki kenormatifan religius tersendiri.47 Dari sinilah Nabi 
SAW mempunyai wewenang religius yang mengikat. 
Para sahabat sebagai komunitas yang paling dekat dengan beliau selalu 
menyaksikan fenomena ini, mereka dalam hal ini tidak bisa disamakan 
dengan murid-murid Nabi SAW (walaupun kesan seperti ini kadang-kadang 
ditimbulkan oleh literatur-literatur hadis yang kemudian). Para sahabat 
adalah para pengikut dan sahabat-sahabatnya.48 Oleh karena itu, Nabi SAW 
sebagai figur panutan umat Islam (yang terepresentasikan lewat sunnah),49 
proses transmisinya lebih bersifat peneladanan langsung (in actu), sehingga 
diktum dan fakta tentang Nabi SAW yang aktual seringkali terjalin secara 
halus dan tidak bisa dibedakan dalam tingkah laku para sahabatnya. 
Akan tetapi, setelah Nabi SAW wafat, tidak ada seorang pun yang 
mempunyai otoritas sebagaimana Nabi SAW. Sumber pedoman umat yang 
hidup tidak ada lagi. Demikian pula wewenang yang hidup tidak bisa lagi 
diperoleh, sementara umat senantiasa membutuhkan bimbingan. Kondisi ini 
berarti menuntut semua keputusan atau pernyataan otoritatif apa pun yang 
dibuat oleh Nabi SAW pada masa hidup beliau mesti ditransformasikan secara 
formal dan menjadi sebuah doktrin ketaktergoyahkan (infallibility),50 dan 
seiring dengan semakin tersebarnya ajaran Islam, maka transformasi sunnah 
yang semula lebih melalui peneladanan langsung (tradisi praktikal) kepada 
transformasi model ‘hadis’ (tradisi verbal). Dengan kata lain, jika sementara 
pada masa Nabi SAW masih hidup orang-orang berbicara tentang apa yang 
dikatakan atau dilakukan Nabi sebagaimana mereka berbicara tentang hal-
hal sehari-hari mereka. Maka setelah Nabi SAW wafat, pembicaraan tersebut 
47  Fazlur Rahman, Islam, terj Ahsin Mohamad (Bandung: Pustaka, 1997), 92.
48  Seorang ‘sahabat’ tidak hanya ‘belajar’ dan menulis dari panutannya, tetapi juga 
mencoba untuk hidup sesuai dengan ajaran-ajaran panutannya itu, dan dengan demikian 
mempraktikkan ajaran-ajaran tersebut dalam tingkah perangai mereka sehari-hari. Ibid., 
75.
49 Sunnah, hanya untuk kasus ini, penulis mengacu kepada pengertian yang 
dinyatakan oleh Fazlur Rahman, yaitu tradisi yang diam atau tradisi yang hidup. Dengan 
demikian, perbedaannya dengan hadis adalah jika hadis semata-mata merupakan laporan 
dan bersifat teoritis tentang hal ihwal Nabi SAW, maka sunnah adalah laporan senada yang 
telah memperoleh kualitas normatif dan menjadi praktik hidup dan aktual masyarakat 
muslim awal berdasarkan tradisi Nabi SAW. Dalam perkembangan istilah tersebut, sunnah 
muncul terlebih dahulu baru kemudian hadis. Amal, Islam dan Tantangan Modernitas, 
164.
50  Ibid., 92.
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lalu berubah menjadi suatu fenomena yang disengaja dan penuh kesadaran, 
karena adanya generasi baru sedang tumbuh, yang dengan sewajarnya 
(otomatis) menanyakan tentang perilaku Nabi SAW. Hadis pada fase ini 
telah beralih dari kondisi informal menjadi semi formal. Dengan kata lain, 
mulai ada aktivitas meriwayatkan dan menerima hadis (secara lebih intens) 
di kalangan para sahabat.51
Adanya aktivitas meriwayatkan dan menerima hadis ini pada akhirnya 
menghadapi permasalahan serius berkaitan dengan objektivitas periwayat 
dan otentitas hadis yang diriwayatkannya. Masalah semakin manajam seiring 
dengan kondisi sosial-politik yang muncul pada masa-masa akhir periode al-
Khulafa>’ al-Ra>syidi>n yang klimaksnya adalah peristiwa terbunuhnya Us|ma>n 
bin Affa>n.52 
Terjadinya peristiwa ini menjadikan wajah umat Islam carut marut 
dan keutuhan mereka tidak bisa dipertahankan lagi. Peristiwa yang berlatar 
belakang politik itu telah memecah keutuhan umat dengan lahirnya fraksi-
fraksi yang saling bermusuhan. Era inilah yang menandai dimulainya 
pemalsuan hadis, sehingga sejumlah hadis menjadi membengkak karena 
masing-masing fraksi membuat hadis-hadis sendiri, baik sebagai alat 
legitimasi maupun sebagai alat penyerang.53   
Dari peristiwa ini, kebijakan lebih ketat dalam menerima hadis lebih 
kentara lagi. Kebijakan tersebut ialah dengan diterapkannya sistem isna >d.54 
Sistem ini, di samping untuk meminimalkan laju usaha-usaha pemalsuan 
hadis, juga digunakan sebagai jaminan terhadap validitas hadis.55 
Namun, kondisi seperti ini tidak terjadi di Madinah. Hal ini karena, 
Madinah sebagai ‘Rumah Sunnah (Da >r al-Sunnah) adalah tempat proses 
51  M. Alfatih Suryadilaga, “Klasifikasi Kitab-Kitab Hadis Dalam Sejarah 
Perkembangan Hadis” dalam ESENSIA, vol. 3, No. 2, Juli 2002, 224.
52 Waryono Abdul Ghafur, “Epistemologi Ilmu Hadis” dalam Buku Wacana Studi 
Hadis Kontemporer (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 15.
53  Rahman, Membuka Pintu Ijtihad, 80.
54 Sistem isna>d tampaknya menjadi ciri khas umat Islam. Ada beberapa pendapat 
mengenai kapan awal mula diterapkan dan munculnya isna>d ini. Sekelompok orientalis, 
seperti R. Robson, Sprenger, dan Kaetani berpendapat bahwa isnad adalah bikinan ahli 
hadis pada abad II H, namun bagi umat Islam isna >d sudah muncul sejak Nabi SAW 
menyampaikan hadisnya. Lebih lanjut lihat Ali Mustafa Yaqub, Kritik Hadis (Jakarta: 
Pustaka Firdaus, 1996), 98-99. 
55 Rahman, Islam, 76-77.
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pemeliharaan sunnah yang paling dinamis dan selalu tercermin dalam 
kehidupan komunitasnya. Segala informasi yang datang dari Nabi SAW, baik 
dalam bentuk lisan maupun peneladanan langsung menjadi tradisi mapan 
yang diwarisi secara turun-temurun dari periode awal para sahabat sampai 
periode tabi’in. Dengan demikian, pada masa sahabat sunnah sebagai tradisi 
yang hidup masih eksis sekalipun fenomena keberadaan hadis (tradisi verbal) 
semakin menggelembung.
3. Pemikiran Hadis Pada Masa Tabi’in
Periode ini diawali dari berakhirnya al-Khulafa>’ al-Ra>syidi>n sampai awal 
Dinasti Umayah abad pertama Hijriyah. Sebagaimana keterangan di atas, 
jika pada masa sahabat mulai ada aktivitas meriwayatkan dan menerima 
hadis, maka pasca kekhalifahan Us |ma >n bin Affa >n dan Ali > bin Abi > T }a >lib, 
timbullah usaha yang lebih serius untuk mencari dan menghafal hadis serta 
menyebarkannya kepada masyarakat luas dengan mengadakan perlawatan-
perlawatan. Hal ini didukung dengan semakin luasnya wilayah kekuasaan 
Islam. Pada tahun 17 H tentara Islam mengalahkan Syiria dan Iraq, pada 
tahun 20 H. Mengalahkan Mesir, pada tahun 21 H. mengalahkan Persia, pada 
tahun 56 tentara Islam sampai di Samarkand, dan pada tahun 93 tentara 
Islam menaklukkan Spanyol.56 Karenanya, periode ini disebut sebagai periode 
penyebaran hadis ke berbagai wilayah.57 
Adanya ekspansi ke beberapa wilayah ini, dalam perkembangannya 
memunculkan dua aliran pemikiran besar dalam Islam, yaitu ahl al-h }adi >s | 
dan ahl al-ra’y. Ahl al-h }adi >s | adalah mereka yang lebih berorientasi pada 
hadis (dalam hal ini dipelopori oleh Madinah dan Makkah/Hijaz),58 dengan 
tokohnya dari kalangan sahabat yaitu Abdulla >h bin Umar, Abdulla >h bin 
56  Muh }amad H }asbi al-S }iddiqi, Sejarah dan Pengantar Ilmu Hadis (Semarang: 
Pustaka Rizqi Putra, 1991), 50.
57  Suryadilaga, “Klasifikasi Kitab”, 220.
58 Pada tuturan sejarah disebutkan bahwa ahl al-h}adi>s| yang berpusat di Makkah dan 
Madinah ini mendapat dukungan langsung/tidak langsung dari pemerintahan Mua>wiyah 
di Damaskus. Dengan demikian, telah terjadi “koalisi” yang mempunyai akibat cukup 
significant khususnya dalam bidang fiqh, yaitu tumbuhnya orientasi kehukuman (Islam) 
kepada hadis atau Tradisi yang berpusat di Madinah dan Makkah. Nurcholish Madjid, 
“Sejarah Awal Penyusunan dan Pembakuan Hukum Islam”, dalam Kontekstualisasi 
Doktrin Islam Dalam Sejarah, 242.   
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Abbas, dan Zaid bin S |a >bit.59 Sedangkan ahl al-ra’y adalah mereka yang 
lebih berorientasi pada penalaran pribadi (dipelopori Kuffa >h dan Bas {ah/
Iraq), dengan tokohnya dari kalangan sahabat yaitu Umar bin Khat}t}a>b dan 
Abdulla>h bin Mas’u>d.60 Menurut Syaikh Ali al-Khafi>f, adanya dua aliran ini 
merupakan akibat yang wajar dari situasi masing-masing Hijaz dan Iraq. Hija>z 
adalah tempat tinggal kenabian. Di situ Nabi SAW menetap, menyampaikan 
seruannya, kemudian para sahabat menyambut, mendengarkan, memelihara 
sabda-sabda beliau dan menerapkannya. Sedangkan Iraq telah mempunyai 
peradabannya sendiri, sistem pemerintahannya, kompleksitas kehidupannya, 
dan tidak mendapatkan bagian dari sunnah kecuali melalui para sahabat dan 
tabi’in yang pindah ke sana dan yang dibawa pindah oleh mereka itu pun 
masih lebih sedikit daripada yang ada di H}ija >z.61 
Lebih dari itu, perbedaan metode berpikir ini juga memunculkan 
perbedaan dalam bidang hukum. Masing-masing memberikan fatwa yang 
berbeda tentang suatu masalah yang sama, tidak jarang fatwa tersebut 
berbeda dan bahkan bertentangan dengan fatwa yang ditetapkan hakim 
resmi, sehingga menyulitkan masyarakat dalam mencari kepastian hukum. 
Sampai akhirnya atas perintah khalifah al-Mans }u >r, Imam Ma >lik menulis 
sebuah kitab hukum untuk dipakai sebagai kitab standar di seluruh wilayah 
Islam yang kemudian dikenal dengan al-Muwat}t}a>’.62
4. Sunnah Versus Hadis; Kapan Terjadi Peleburan Makna?
Sunnah, sebagai aturan hidup normatif yang ditegakkan oleh Nabi 
SAW, diamalkan oleh para sahabat, kemudian diwarisi oleh para tabi’in 
dalam bentuk tradisi, ternyata keberadaannya masih tetap ada, sekalipun 
telah digeser dominasinya oleh hadis (tradisi verbal), hingga munculnya al-
Muwat}t}a>’.63 Dengan demikian, walaupun sunnah dan hadis seringkali saling 
59 Irwan Mohd Subri, Aliran Al-Hadis dan Aliran Al-Ra’y dalam Fiqh (Bandar Baru 
Nilai Negeri Sembilan: Kolej Universiti Islam Malaysia, 2006), 21. 
60  Ibid.
61 Sayyid Sa>biq, Fiqh al-Sunnah, Jilid 1 (Kuwait: Da>r al-Baya>n, 1968), 17.
62  Manna>’ Khali>l al-Qat}t}a>n, Tari>kh al-Tasyri>’ al-Isla>mi> (Beiru>t: Mu’assah al-Risa>lah, 
1993), 289.
63  Hal ini bisa dilihat dari sikap imam Ma>lik yang sangat mengunggulkan otoritas 
Madinah sebagai da >r al-sunnah (tempat pertama dan sentral di mana wahyu Islam 
dan ‘keterlibatan Tuhan’ diejawantahkan secara praktis). Pengetahuan Madinah, yang 
notabene terrefleksi dalam praktik nyata penduduknya, mestilah diunggulkan dari 
pengetahuan siapa dan berasal dari daerah mana pun. Bagi imam Ma>lik, sunnah tidak 
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meliputi; sunnah mungkin saja terekam dalam hadis dan hadis mungkin saja 
terekam dalam sunnah, tetapi yang perlu ditegaskan adalah bagaimanapun 
juga sunnah dan hadis merupakan dua term yang berbeda sekali; jika sunnah 
merujuk kepada ajaran (tradisi) Nabi SAW, maka hadis adalah tempat di 
mana bisa dijumpai ajaran Nabi SAW itu.
Akan tetapi, saat ini perbedaan keduanya seringkali diabaikan dan 
sangat mudah untuk mendapatkan kata sunnah disamakan dengan hadis, 
baik oleh orang Islam sendiri maupun orang non-Islam. Seseorang seringkali 
mendapatkan kata hadis diganti dengan sunnah atau digunakan secara 
bergantian. Lalu, kapankah keduanya mengalami peleburan makna?
Jika pada masa imam Malik, untuk menemukan sunnah di samping 
bisa merujuk pada laporan (baik tertulis maupun lisan) tentang sunnah, juga 
bisa merujuk pada ‘amal ahl al-Madi >nah, maka dalam perkembangannya, 
karena banyak mengalami pergeseran, orang-orang menjadi ragu; benarkah 
‘amal ahl al-Madi>nah masih bisa dipercaya sebagai representasi sunnah Nabi 
SAW? Dari sinilah, kemudian muncul pemikiran harus ada statement tentang 
‘amal ahl al-Madinah, sehingga bisa diyakini benar-benar sunnah Nabi 
SAW. Statement inilah yang disebut hadis. Dengan demikian, kalau hanya 
ada praktik (‘amal ahl al-Madi >nah), sementara tidak ada statement yang 
menyatakan bahwa praktik itu bersumber dari Nabi SAW, maka ia tidak bisa 
diyakini sebagai sunnah. Keraguan terhadap ‘amal ahl al-Madi>nah ini bermula 
dari penolakan kelompok Iraq terhadap tradisi (amal ahl al-Madi>nah) sebagai 
sumber sunnah, dan mencapai puncaknya pada masa al-Sya >fi >’i >. Al-Sya >fi >’i > 
tidak lagi menggunakan ‘amal ahl al-Madi>nah sebagaimana Imam Malik,64 
karena bagi al-Sya>fi>’i> sunnah hanya ditetapkan dengan hadis (statement) valid 
melulu apa saja yang terdokumentasikan dalam hadis (dalam hal ini, tentunya hadis yang 
berkategori sahih), tetapi tradisi (‘amal) yang dipraktikkan penduduk Madinah secara 
terus-menerus juga termasuk sunnah, bahkan lebih terpercaya, sehingga tidak heran, jika 
ia berpandangan bahwa kebenaran tidak dilihat sejauh mana kesesuaiannya dengan bunyi 
literal teks, namun seberapa besar tingkat muwa>faqah-nya dengan tradisi (‘amal) yang 
dipraktikkan secara terus-menerus oleh penduduk Madinah. Yassin Dutton, Asal Mula 
Hukum Islam; Al-Qur’an, Muwatta’, dan Praktik Madinah, terj. M. Maufur (Yogyakarta: 
Islamika, 2003), 5. 
64  Jika al-Sya>fi’i> menerima hukum itu karena hadis, maka Imam Ma>lik menerimanya 
karena tradisi (hadis hanya sebagai pendukung hukum Ma>lik bukan sebagai dasar utama 
seperti al-Sya>fi’i>. Ibid., 359. 
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yang merujuk pada Nabi SAW, tidak dengan praktek atau konsensus.65 Dari 
sinilah, kemudian sunnah dan hadis itu mengalami peleburan makna.
5. Diskursus Living Sunnah  dan Living Hadis
Sebagaimana paparan di atas, bahwa sunnah dan hadis pada awalnya 
adalah dua hal yang berbeda dan memiliki perjalanan yang berbeda pula. 
Sunnah yang disebut juga sebagai tradisi yang hidup, pada masa pra-Islam 
(fase origins) berfungsi sebagai hukum adat yang menjadi pegangan para 
juru tengah (h{akam) untuk memutus dua pihak (kelompok) yang berkonflik. 
H{akam tersebut dalam posisinya sebagai juru penyelesai konflik, mengingat 
tidak semua masalah ada rujukannya dalam tradisi lama (hukum adat) yang 
sudah mapan, maka di samping merujuk pada tradisi lama (hukum adat) 
yang sudah mapan, ia juga melakukan pengembangan/pembaharuan atas 
tradisi tersebut. Dengan ini, seorang h}akam memiliki peran ganda, yaitu di 
satu sisi sebagai pemegang dan penjelas hukum adat (sunnah) dan di sisi lain 
ia sebagai pembuat undang-undang baru yang nantinya akan menjadi tradisi 
(hukum adat yang normatif).
Selanjutnya, Islam datang mengadopsi figur h}akam dan mengakomodasi 
konsep sunnah tersebut. Hanya saja, Islam juga melakukan perubahan dan 
pengembangan terhadap keduanya. Posisi Nabi adalah h }akam plus; dalam 
menyelesakan masalah Nabi tidak hanya merujuk pada tradisi lama tetapi 
juga melalui bimbingan wahyu, sebab Nabi di samping tokoh perubahan 
sosial, juga tokoh spiritual; kemudian konsep sunnah yang dikembangkan 
oleh Nabi bukan semata-mata sebagai bentuk pelestarian terhadap adat 
istiadat (tradisi) Arab pra-Islam, melainkan Nabi juga melakukan revisi 
dan modifikasi, bahkan pembatalan. Dengan kata lain, sebagian dari adat 
istiadat lama ada yang dipertahankan oleh Islam, karena dianggap relevan 
dengan Islam (dalam hal ini, sikap Nabi adalah tah{mi>l), akan tetapi terhadap 
tradisi-tradisi lama yang dianggap kurang relefan, Islam melakukan revisi 
dan modifikasi (dalam hal ini, sikap Nabi SAW adalah tag{yi>r), dan bahkan 
terhadap tradisi yang tidak relevan, Islam melakukan pembatalan (dalam hal 
ini, sikap Nabi adalah tah {ri>m).66 Dengan ini, figur h}akam dan konsep sunnah 
65  Ibid., 357.
66  Istilah-istilah tah}mi>l (adoptive), tah}ri>m (destructive), dan tag }yi>r (reconstructive) 
di atas penulis meminjam dari istilah-istilah yang digunakan oleh Ali Sodiqin dalam 
bukunya Antropologi Al-Qur’an Model dan Dialektika Wahyu dan Budaya. Untuk lebih 
jelasnya mengenai istilah-istilah tersebut baca Ali Sodiqin, Antropologi Al-Qur’an Model 
dan Dialektika Wahyu dan Budaya (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media Group, 2008).
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pada masa awal Islam telah mengalami perubahan dan pengembangan (fase 
changes) dari fase origins-nya. 
Setelah Nabi wafat, figur seorang h}akam plus yang otoritatif tidak ada 
lagi. Dengan demikian, umat mengalami kekosongan sumber pedoman hidup 
yang dibimbing oleh wahyu. Sementara seiring dengan meluasnya daerah 
penyebaran Islam, maka problem umat semakin kompleks dan kebutuhan 
umat akan bimbingan hidup tentu juga meningkat. Kondisi seperti ini 
menuntut para sahabat –sebagai generasi setelah Nabi- untuk menjadikan 
semua teladan Nabi SAW sebagai ketatapan hukum (sunnah). Selanjutnya, 
melalui aktivitas pemikiran bebas secara pribadi dan bertanggung jawab 
(ra’y) terhadap keteladanan Nabi SAW tersebut mereka membangun sebuah 
tuntunan dan tatanan baru, baik di bidang moral, hukum, dan agama.67 
Tuntunan dan tatanan baru hasil refleksi para sahabat terhadap sunnah Nabi 
SAW tersebut dalam perkembangannya juga menjadi ‘sunnah’ tersendiri yang 
pada taraf kemapanannya -karena disepakati bersama- juga menjadi tradisi 
otoritatif bagi masyarakat di sekitar mereka (sunnah pada fase develop). 
Tradisi yang hidup (sunnah-sunnah para sahabat) hasil refleksi mereka 
terhadap sunnah (ideal) Nabi SAW inilah yang kemudian disebut sebagai 
living sunnah. 
Dari penjelasan di atas, kiranya menjadi jelas alur historisitas sunnah 
beserta pembuatnya dari fase origins, changes, dan develop. Pada fase origins, 
yaitu masa pra-Islam, sunnah saat itu identik dengan hukum adat yang 
dibuat dan dikembangkan oleh seorang h}akam, kemudian pada fase changes, 
yaitu masa Nabi, sunnah yang dimaksud adalah sunnah Nabi berdasarkan 
bimbingan wahyu, dan pembuatnya adalah Nabi sendiri, sedang pada fase 
develop, yaitu masa sahabat, maka sunnah yang ada adalah sunnah sahabat 
hasil refleksi terhadap sunnah Nabi dan pembuatnya adalah para sahabat 
Nabi.
67  Para sahabat yang notabene-nya sebagai saksi-saksi sejarah kenabian Muhammad, 
mereka melalui kenangan dan pengalamannya bersama Nabi pada periode ini dianggap 
cukup otoritatif karena berhasil menyelesaikan berbagai masalah yang dihadapi umat 
saat itu. Hanya saja karena kenangan dan pengalaman mereka berbeda-beda, padahal 
keduanya menjadi basis pembentukan tatanan dan tuntunan umat, maka pada periode 
ini pula disebut sebagai awal mula munculnya keragaman artikulasi dan ekspresi dalam 
Islam. Ahmad Ubaydi Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis (Ciputat: Yayasan Wakaf 
Darus Sunnah, 2018), 170. 
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Selanjutnya, sunnah-sunnah sahabat yang semula tumbuh subur 
sebagai hasil aktivitas pemikiran bebas, bertanggung jawab, dan sistematis 
terhadap sunnah ideal Nabi SAW, maka pada masa-masa berikutnya, 
khususnya pada era al-Sya >fi’i keberadaannya dianggap sudah tidak bisa 
dipertanggungjawabkan lagi. Hal ini karena praktek dari sunnah-sunnah 
tersebut (living sunnah) sudah tidak otentik lagi sebagai representasi sunnah 
ideal Nabi SAW, sehingga dengan ini memunculkan adanya pemikiran harus 
ada statement penguat tentang praktek tersebut. Statement inilah yang disebut 
hadis. Dari sini, era living sunnah sebagai representasi sunnah Nabi SAW 
mulai digantikan oleh hadis. Jika sebelumnya, umat bisa mengetahui sunnah 
Nabi SAW melalui sunnah-sunnah sahabat (living sunnah), kini tidak ada 
jalan lagi kecuali melalui informasi (statement) hadis. Kemudian seiring 
dengan semakin menguatnya hadis, maka pada perkembangan berikutnya 
-di mana hadis adalah sunnah dan sunnah adalah hadis- umat seratus persen 
berinteraksi (hanya) dengan hadis. Hasil interaksi umat terhadap hadis ini 
dalam perkembangannya juga melahirkan tradisi tersendiri. Tradisi umat 
yang based on hadith ini lah yang disebut dengan living hadis.68  
C. Dinamisasi Pemahaman Hadis Nabi SAW; Munculnya Ahl 
al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
1. Geneologi Ahl al-H {adi >s | dan Ahl al-Ra’y; Penelusuran Awal dan 
Kesejarahannya
a. Metamorfosis Penggunaan Istilah Ahl al-H{adi>s| 
Penggunaan istilah ahl al-h}adi >s| dalam sejarahnya ternyata mengalami 
perubahan dari satu makna ke makna yang lain. Pada masa-masa awal, istilah 
ahl al-h}adi>s| lebih merujuk pada para periwayat hadis (ruwat al-h{adi>s|), yaitu 
mereka yang memiliki kompetesi meriwayatkan hadis.69 Memang pada saat 
itu istilah yang berkembang untuk menyebut para periwayat hadis bukan 
ahl al-h}adi>s| melainkan (dimungkinkan istilah pertama kali muncul adalah) 
‘muh}addis|’,70 akan tetapi tidak diragukan lagi bahwa sebutan ‘muh }addis|’ itu 
68  Dengan demikian, seperti halnya ada perbedaan antara sunnah dan hadis, maka 
demikian pula terjadi perbedaan konsepsi antara living sunnah dan living hadis.
69  Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, 155.
70  Dikatakan ‘dimungkinkan’, karena istilah muh}addis | juga belum muncul pada 
masa sahabat terbukti tidak ada satu pun sahabat yang digelari muh}addis|. Istlah muh}addis| 
diperkirakan baru muncul pada abad ke-2 H. Ibid., 155-156.
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dimaksudkan untuk menyebut mereka yang memiliki concern dalam bidang 
periwayatan hadis. Dengan ini, dapat dikatakan bahwa istilah ahl al-h }adi >s | 
pada kurun waktu ini merujuk pada ‘muh }addis|’.
Selanjutnya, memasuki era al-Sya>fi’i>, di mana ia dikenal sebagai pembela 
sunnah/hadis (na >s {ir al-sunnah/al-h }adi >s |),71 maka pada era ini penyebutan 
muh }addis | tidak lagi ditujukan kepada setiap orang yang meriwayatkan 
(memiliki) hadis tetapi lebih dalam sedikit, yaitu merujuk pada mereka 
yang membela hadis. Dengan ini, menggunakan alur pikir di atas bahwa 
muh }addis | adalah sebutan untuk ahl al-h }adi >s |, maka yang dimaksud dengan 
mereka adalah para pembela sunnah.72 
Pada kurun waktu berikutnya, tepatnya pada abad ke-4, yaitu masa al-
Ramahurmu >zi > istilah muh }addis | semakin populer. Melalui karyanya yang 
berjudul Al-Muh }addis | al-Fa >s }il Baina al-Ra >wi > wa al-Wa >’i >,73 ia membawa 
cakupan makna muh}addis| (ahl al-h{adi>s|) kepada orang-orang yang menghafal 
dan memahami hadis Nabi. Dengan ini, pembela sunnah berarti bukan 
sekedar mereka yang meriwayatkan dan menghafal hadis, tetapi juga mampu 
memahami hadis Nabi.74
Pergeseran makna muh}addis| (ahl al-h{adi>s|) tidak berhenti sampai di sini, 
terus terjadi pergeseran makna pada waktu-waktu berikutnya. Misalnya, pada 
abad ke-5 ada tokoh bernama al-H}a>kim al-Naisa>bu>ri> yang mengarang kitab 
berjudul Ma’ri>fah Ulu>m al-H}adi >s|.75 Melalui karyanya ini, ia memaksudkan 
muh }addis | (ahl al-h {adi >s |) bukan sekedar meriwayatkan dan menghafal 
71  Gelar ini diberikan oleh orang-orang Mekkah karena keberhasilan al-Sya>fi’i> dalam 
meruntuhkan dominasi ahl al-ra’y di satu sisi dan dalam mementahkan pandangan inka>r 
al-sunnah yang menolak kehujjahan hadis-hadis ahad di sisi yang lain.
72  Aktivitas intelektual (dalam rangka membela hadis) yang digeluti oleh al-Sya>fi’i> 
di atas, kemudian berkembang menjadi satu cabang keilmuan tersendiri dalam bidang 
hadis, yaitu ilmu ‘difa>’ ‘an al-h}adi>s|’. Ilmu ini menjadi semakin kokoh dan matang di tangan 
Ibnu Qutaibah al-Dinawari> dengan karyanya yang berjudul ‘Ta’wi >l Mukhtalaf al-H}adi>s|’. 
Dalam karya ini, dengan tegas ia menyatakan bahwa ahl al-h }adi >s | adalah rasionalis. 
Ia menunjukkan bahwa hadis-hadis yang dianggap kontradiktif yang oleh kelompok 
penentangnya diangap sebagai sisi lemah kehujjahan hadis Nabi ternyata semuanya selalu 
bisa diselasaikan secara rasional.
73  Al-Ramahurmuzi, Al-Muh}addis| al-Fa>s}il Baina al-Ra>wi > wa al-Wa>’i> (Beiru>t: Da>r 
al-Fikr 1771).
74  Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, 159. 
75  Al-H}a>kim al-Naisa>bu>ri>, Ma’ri>fah Ulu>m al-H}adi>s| (Beiru>t: Da>r al-A<fa>q al-Jadi>dah, 
t.th.).
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hadis tetapi juga harus menguasai ilmu hadis. Selanjutnya, sejalan dengan 
masifnya penulisan dan pembukuan hadis, penyebutan muh }addis | (ahl al-
h{adi>s|) kemudian merujuk kepada ulama yang memiliki karya kodifikasi hadis 
(mukharrij al-h{adi>s|).76
Dari paparan di atas, tampak bahwa senantiasa terjadi pergeseran 
cakupan makna yang merujuk istilah ahl al-h {adi >s |. Namun demikian, jika 
diperhatikan secara seksama, maka dapat dikatakan bahwa semua cakupan 
makna tersebut lebih berhubungan dengan bidang akademik (kualifikasi ilmu 
hadis). Ternyata, di luar bidang akademik tersebut, penyebutan ahl al-h{adi>s| 
juga dipakai sebagai penyebutan untuk sebuah kelompok (gerakan) sosial. 
Bahkan, ahl al-h {adi >s | yang merujuk sebagai kelompok (gerakan) sosial ini 
juga mengalami pergeseran makna dari waktu ke waktu.
Dalam kasus ini, barangkali ulama yang pertama kali menyebutkan ahl al-
h{adi>s| sebagai kelompok (gerakan) sosial adalah Al-Kha>t}ib al-Bag}da>di> dengan 
karyanya yang berjudul Syaraf As}h}a>b al-H}adi>s|.77 Selanjutnya, muncul gerakan 
sosial yang menyebut dirinya sebagai Ahlus Sunnah, yaitu kelompok sosial 
masyarakat yang mendeklarasikan dirinya sebagai penganut manhaj ahl al-h}
adi>s|. Kemudian, seiring dengan perkembangan sosial politik yang dinamis, 
maka penyebutan ahl al-h{adi>s| pada kurun waktu belakangan merujuk pada 
kelompok salafi, dan kelompok salafi khususnya pada masa Muh}ammad bin 
Abd al-Wahha >b kemudian menjadi identik dengan kelompok Wahhabi.78 
Pada perkembangan setelah itu, terjadilah pelembagaan (institusiasi) ahl al-
h{adi>s|; jika semula ahl al-h{adi>s| lebih berupa manhaj al-fikr kemudian berubah 
menjadi sebuah nama institusi gerakan sosial keagamaan.79
Inilah paparan mengenai metamorfosis penyebutan ahl al-h {adi >s |, baik 
dalam ranah keilmuan maupun dalam ranah gerakan sosial-keagamaan. 
Namun demikian, terlepas dari semuanya, penulis memaksudkan ahl al-h{adi>s| 
76  Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, 161.
77  Melalui karya ini, ia banyak membela kelompok ahl al-h}adi>s| dengan menunjukkan 
superioritasnya dibanding kelompok yang dianggapnya rasionalis-liberalis, yaitu 
kelompok muktazilah. Al-Kha >t }ib al-Bag }da >di >, Syaraf As }h }a >b al-H }adi >s | (Beirut: A’lam al-
Kutub, t.th.).
78  Hasbillah, Nalar Tekstual Ahli Hadis, 164.
79  Misalnya, di India ada sebuah organisasi kemasyarakatan yang menamakan 
dirinya dengan Ahli Hadis. Ormas ini dikenal sangat literal dan anti mazhab. Ormas ini 
didirikan salah satu tujuannya adalah sebagai counter terhadap gerakan inka >r sl-sunnah 
(Qur’aniyyu>n) yang dipelopori oleh Sayyid Ahmad Khon.
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dalam tulisan ini adalah ahl al-h{adi>s| sebagai manhaj al-fikr dalam memahami 
hadis Nabi, sebagaimana keberadaan ahl al-h{adi>s| pada era al-Sya>fi’i> dan Ibnu 
Qutaibah al-Dinawari> yang berseberangan dengan ahl al-ra’y. 
b. Potret Sejarah Hubungan Dominatif Ahl al-H{adi>s| dan Ahl al-Ra’y
Sebagaimana maklum adanya bahwa pada masa Nabi SAW masih hidup, 
otoritas tertinggi mengenai hukum Islam ada pada diri Nabi SAW, sehingga 
bisa dikatakan bahwa pada masa ini ijtihad (penalaran) dalam hukum Islam 
dari kalangan sahabat hampir tidak ada, sebab jika para sahabat menghadapi 
masalah, maka mereka langsung bisa merujuk dan mereferens kepada 
jawaban Nabi SAW, kecuali dalam sedikit kasus seperti posisi sahabat yang 
karena tugas tertentu harus berjauhan dengan Nabi SAW, misalnya sahabat ,80 
atau pada kasus di mana Nabi SAW tidak dituntun oleh wahyu seperti pada 
peristiwa perang Badar.81
Akan tetapi, pada masa pasca meninggalnya Nabi SAW dan seiring 
dengan maraknya ekspansi Islam ke berbagai daerah di sekitarnya, maka 
permasalahan yang dihadapi umat Islam semakin kompleks. Pada masa ini, 
jika suatu permasalahan tidak bisa ditemukan jawabannya dalam al-Qur’an 
dan sunnah Nabi SAW (al-manhaj bi al-ma’s |u >r), maka para sahabat akan 
80   Hal di atas sebagaimana terekam dalam tuturan sahabat Mua >z| bin Jabal ketika 
Nabi SAW hendak mengutusnya ke Yaman. Nabi SAW bertanya kepada Mua>z|: ‘Jika kamu 
dihadapkan pada satu permasalahan, dengan apa kamu akan memutuskan permasalahan 
itu? Mu’a >z | menjawab: ‘Saya akan memutuskan permasalahan tersebut dengan Kitab 
Allah (al-Qur’an)’, Nabi SAW bertanya lagi: ‘Bagaimana jika kamu tidak menemukan 
(jawabannya) dalam Kitab Allah?, Mu’a>z| menjawab:’Saya akan memutuskannya dengan 
Sunnah Rasulullah’, Nabi bertanya lagi: ‘Bagaimana jika kamu juga tidak menemukan 
(jawabannya) dalam Sunnah Rasulullah? Mu’a >z | menjawab:’Saya akan memutuskan 
dengan pikiran saya secara sungguh-sungguh dan tidak asal-asalan’. Maka Nabi SAW 
menepuk dada Mua >z | dengan tangannya seraya berkata: ‘Segala puji bagi Allah yang 
telah memberikan taufik kepada utusannya utusan Allah untuk sesuatu yang diridhai 
Rasulullah’. Abu> Bakar Ah}mad bin al-H}usain bin Ali> al-Baihaqi>, Al-Sunan al-Kubra>, Juz 
2 (t.kp.: Majlis Da>irat al-Ma’a>rif al-Niz}a>miyyah, 1344 H), 423.
81  Diceritakan bahwa pada saat perang Badar, Nabi SAW memilih suatu daerah 
tertentu untuk didirikan perkemahan pasukan muslim, kemudian ada seorang sahabat 
yang bernama H}uba >b bin al-Munz|ir bertanya, apakah Nabi dalam memilih tempat itu 
berdasarkan pertimbangan Nabi sendiri atau atas petunjuk wahyu (Allah). Nabi SAW 
menjawab bahwa hal itu didasarkan pada pertimbangan beliau sendiri. Ketika sahabat 
tersebut mengusulkan suatu tempat yang lebih cocok, Nabi SAW menyatakan kepadanya; 
‘Engkau telah memberi alasan yang masuk akal (laqad asharta bi al-ra’y). Dikutip dari 
Saleh, Hukum Manusia,  120. 
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menggunakan metode penalaran/ijtihad (al-manhaj bi al-ra’y) sebagaimana 
yang dilakukan oleh  di atas.
Bahkan tidak hanya itu, metode penalaran (al-manhaj bi al-ra’y) juga 
digunakan pada masalah-masalah yang sebenarnya sudah ada rujukannya 
dalam al-Qur’an dan sunnah, namun karena realita yang dihadapi berubah, 
maka para sahabat melakukan ‘semacam’ kontekstualisasi. Hal ini seperti 
yang dilakukan oleh Umar bin Khat}t}a>b pada kasus penghilangan salah satu 
mustah}iq zakat yaitu mu’allaf qulu>buhum  (orang yang baru masuk Islam).82
Tidak hanya Mu’a >z | dan Umar yang menggunakan metode penalaran, 
sahabat-sahabat lainnya juga banyak menggunakan metode tersebut. Hal 
ini dianggap wajar karena -sekali lagi- pasca wafatnya Rasulullah, para 
sahabat melakukan ekspansi syiar dan dakwah Islam ke berbagai daerah.83 
Di daerah-daerah tersebut, rata-rata mereka menjadi tokoh-tokoh umat dan 
sekaligus menjadi rujukan dalam masalah-masalah keagamaan. Dalam posisi 
seperti itu, mereka tidak hanya menyampaikan sunnah Nabi, melainkan 
juga menafsirkan, dan bahkan melakukan kontekstualisasi terhadap sunnah 
Nabi tersebut. Di sinilah kemudian muncul pendapat-pendapat baru bahkan 
tradisi-tradisi baru hasil penalaran sahabat yang pada waktu berikutnya juga 
disebut dengan sunnah.84 Oleh karenanya, tidak heran jika dalam rangka 
memotret masa-masa ini, muncullah pernyataan-pernyataan seperti qad 
82  Kelompok ini seperti Abu> Sufya>n, Aqra> bin Haba>s, Abba>s bin Madras, S{afwa>n 
bin Uma>yyah, dan Uyainah bin H}as{a>n. Sikap umar tidak memberi mereka zakat karena 
didasarkan pada pertimbangan tujuan (maqa>s{id) memberikan zakat pada mu’allaf. Dalam 
hal ini, paling tidak ada dua tujuan, yaitu; 1) orang yang baru masuk Islam diberi zakat 
agar ia senang dan memupuk persaudaraan, 2) orang yang baru masuk Islam diberi zakat 
agar orang kafir dan belum memeluk islam agar menjadi tertarik dan mau masuk Islam. 
Kedua tujuan ini oleh Umar dianggap sudah tidak relefan lagi sehingga hak menerima 
zakat bagi mu’allaf kemudian dicabut/dihilangkan. Dikutip dari Ahmad Hafidh, Meretas 
Nalar Syari’ah (Yogyakarta: Teras, 2011), 147-148. 
83  Tercatat pada periode sahabat ini, wilayah kekuasaan Islam dari waktu ke waktu 
terus melebar; pada tahun 14 H mereka mampu menguasai Damaskus, pada tahun 17 
H mereka menguasai Syam dan Irak, pada tahun 21 H mereka menguasai Persia, pada 
tahun 56 H mereka menguasai Samarkand, dan bahkan pada tahun 93 H mereka berhasil 
masuk Andalusia.
84  Mula-mula mereka melakukan kontekstualisasi terhadap sunnah Nabi, kemudian 
bentuk kontekstualisasi tersebut dipandang umat sebagai teladan untuk diikuti hingga 
pada waktu tertentu karena terus diikuti dan dipraktekkan oleh umat, teladan tersebut 
kemudian menjadi ijma’ umat. Ijma’ inilah yang dalam tuturan referensi-referensi Islam 
awal disebut sebagai sunnah di luar sunnah Nabi. HAM, Evolusi, 98.
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madat al-sunnah… (telah menjadi sunnah bagi kita…), al-sunnah ‘indana>… 
(sunnah bagi kita), dan al-sunnah allati> la> ikhtila>fa ‘indana>… (sunnah yang 
tidak kita perselisihkan).85
Berdasarkan fakta ini, jelas (sebagaimana juga penjelasan sebelumnya) 
bahwa term sunnah pada masa-masa awal tidak hanya merujuk pada 
sunnah ideal Nabi melainkan juga praktek masyarakat yang telah mapan 
(ijma>’). Keduanya sama-sama menjadi tradisi yang hidup (living tradition) 
di masyarakat. Hanya saja untuk jenis sunnah yang kedua, dalam prakteknya 
sangat beragam antara satu daerah dengan daerah lainnya karena sebagai 
bentuk kontekstualisasi dari sunnah ideal Nabi, sunnah-sunnah tersebut 
sangat dipengaruhi oleh back ground situasional masing-masing daerah.86 
Dengan ini semua, dapat dikatakan bahwa era ini adalah eranya ahl al-ra’y, 
atau dengan kata lain pada masa awal-awal Islam (pasca-meninggalnya Nabi) 
ahl al-ra’y lebih dominatif dibanding dengan ahl al-h}adi>s|.87 
Kondisi seperti di atas terus berlangsung bahkan semakin kompleks 
pada masa tabi’in dan seterusnya. Akibat penalaran bebas sebagai bentuk 
kontekstualisasi dari sunnah ideal Nabi, banyak sekali rumusan-rumusan 
hukum, praktek-praktek keagamaan, dan juga bangunan-bangunan 
moral yang lahir pada sekitar abad pertama dan pertengahan abad kedua 
hijriyah. Rumusan-rumusan (hukum, praktek keagamaan, dan bangunan 
moral) tersebut pada masa-masa berikutnya karena sifatnya yang sangat 
permisif dan akomodatif terhadap warna-warna lokal kedaerahan maka 
banyak menimbulkan keruwetan dan ketidakjelasan hukum; satu daerah 
85  Istilah-istilah sunnah di atas tidak menunjuk pada sunnah Nabi melainkan pada 
ijma>’ (praktek aktual masyarakat yang sudah mapan). Dengan ini, sunnah dan ijma>’ (pada 
masa-masa awal) adalah saling berpadu dan identik.
86  Dari sini tampak jelas bahwa tidak ada kekakuan (eksklusivitas) mengenai sunnah 
Nabi. Justru gagasan tentang sunnah berkembang seiring dengan perubahan sosial 
dan politik, sehingga term sunnah tidak hanya dipahami sebagai dari Nabi tetapi juga 
mencakup sunnah-sunnah sahabat. Brown, Menyoal, 21.
87  Dikatakan lebih dominatif karena sekalipun tradisi penalaran ahl al-ra’y sangat 
massif, akan tetapi tetap saja ada sebagian sahabat yang tetap berpegang pada teks dan 
menerapkan budaya penukilan (al-manhaj bi al-ma’s |u >r). Jika mereka yang berpegang 
pada budaya penalaran(al-manhaj bi al-ra’y) disebut sebagai maz |hab ijtiha >di, maka 
mereka yang berpegang pada budaya penukilan disebut dengan maz|hab ta’abbudi>. Hafidh, 
Meretas, 153.
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mempraktekkan ini dan daerah lain mengamalkan itu, padahal kasus 
hukumnya sama.88  
Keruwetan tersebut diperparah lagi dengan adanya konflik politis dan 
konflik teologis yang tidak kunjung henti melanda dunia Islam.89 Ditambah 
lagi adanya oknum-oknum yang ingin mendapatkan dasar legitimatis untuk 
suatu argumen tertentu, kaitannya dengan isu politik dan juga sektarianisme 
sehingga mereka tidak segan-segan untuk merekayasa cerita-cerita tentang 
Nabi untuk mendukung kepentingannya sendiri. 
Hingga pada masa al-Sya>fi’i>, ia dengan kerja ilmiahnya merekomendasikan 
satu acuan universal untuk menyelesaikan simpang siur peredaran 
sunnah (praktek-praktek) di masyarakat. Adapun acuan universal yang 
ia rekomendasikan tersebut adalah pertanggungjawaban sunnah melalui 
transmisi verbal (hadis). Dengan ini, Imam al-Sya>fi’i> ingin mengeksklusifkan 
konsep sunnah hanya untuk sunnah Nabi (bukan untuk selainnya) dan untuk 
merealisasikan proyek tersebut ia menawarkan sebuah paradigma baru, yaitu 
harus adanya legitimasi dari sebuah hadis.90
Dengan itu semua, al-Sya>fi’i > menolak paradigma lama yang dipegangi 
oleh generasi-generasi sebelumnya, khususnya penduduk Madinah.91Menurut 
88  Misalnya kasus hukum yang menjadi polemik antara Abu> Yu>suf dan Abu> H}ani>fah 
mengenai bagian rampasan perang. Abu> Yu>suf berpendapat bahwa kuda perang mendapat 
bagian dua kali lipatnya dari bagian satu orang tentara yang ikut berperang. Sedangkan 
Abu> H}ani>fah berpendapat bahwa tidak masuk akal jika seekor binatang dihargai lebih 
mahal dari seorang manusia. Abu> Yu>suf merujuk  pendapatnya al-Awza>’i yang mengklaim 
bahwa keputusan seperti itu adalah sesuatu yang sudah dipraktekkan umat Islam dari 
dulu hingga saat itu, sedang Abu> H}ani>fah merujuk pada ijtihadnya Umar yang menyetujui 
pembagian satu banding satu untuk kuda perang dan untuk seorang tentara pada kasus 
perang Siria. Lihat HAM, Evolusi, 110. 
89  Dimulai dari terbunuhnya Us|ma>n bin Affa>n dan memuncak pada peristiwa perang 
S}iffi>n antara A<li dan Mu’a>wiyyah. Perang ini sendiri antara lain dipicu oleh ketidakpuasan 
keluarga besar Us|ma>n dari bani Uma>yah terhadap A<li bin Abi> T}a>lib karena dianggap gagal 
dalam menyingkap misteri pembunuhan Usman. A. Syalabi >, Sejarah dan Kebudayaan 
Islam, Terj. Mukhtar Yahya, jilid I (Jakarta: PT. Jaya Murni, 1973), 214.
90   Mengenai hal itu, secara jelas Syafi’i menyatakan: مطلق السنة يتناول سنة رسول هللا 
 konsep sunnah hanyalah mencakup sunnah Nabi saja). Dikutip) صلى هللا عليه وسلم فقط
dari HAM, Evolusi, 112.
91  Mereka berpedoman bahwa sunnah-sunnah Nabi yang sahih dapat ditemukan 
di praktek-praktek penduduk Madinah. Sebagaimana tercatat dalam sejarah bahwa di 
Madinah ada sekitar tiga puluh ribu sahabat, mereka adalah orang-orang yang melihat 
langsung perilaku Rasulullah dalam semua bentuk dan ragamnya, sehingga perilaku-
perilaku mereka juga diyakini sebagai hasil dari meneladani Rasulullah yang kemudian 
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al-Sya >fi’i >, paradigma lama jelas tidak bisa dipertahankan lagi. Sekalipun 
penduduk Madinah mengklaim bahwa praktek mereka adalah hasil konsensus 
bersama (ijma>’) yang diyakini otentik dari Nabi karena diriwayatkan dalam 
bentuk transmisi praktikal, akan tetapi bagi al-Sya>fi’i> klaim seperti itu sangat 
bertentangan dengan faktanya yang menunjukkan bahwa dalam transmisi 
praktikal tersebut justru ditemukan banyak perbedaan di hampir setiap kasus. 
Oleh karenanya, al-Sya >fi’i > mengganti transmisi praktikal (living sunnah) 
dengan transmisi verbal (hadis) dan menempatkannya sebagai satu-satunya 
cara untuk menetapkan sebuah sunnah itu berasal dari Nabi.92 Dengan kata 
lain, al-Sya>fi’i> ingin menegaskan bahwa transmisi verbal (hadis) yang sudah 
diyakini kebenarannya dari Rasul, maka baik ia didukung oleh transmisi 
praktikal atau tidak tetap harus dipandang sebagai otoritatif. Bahkan, jika ada 
transmisi praktikal yang bertentangan dengannya, maka transmisi praktikal 
tersebut harus dibatalkan.93
Setelah al-Sya >fi’i > berhasil memapankan kedudukan hadis, maka dapat 
dikatakan saat itulah era ahl al-h }adi >s |. Apalagi setelah adanya ‘doktrin’ 
kemapanan hadis tersebut yang kemudian ditindaklanjuti dengan adanya 
gerakan massif dari generasi setelahnya untuk melakukan penyeleksian, 
inventarisasi, dan dokumentasi hadis-hadis Nabi ke dalam kitab-kitab hadis 
induk, maka posisi ahl al-h}adi>s| menjadi sangat suprematif. Bahkan era ini 
disebut sebagai era keemasan hadis, karena pada era itu lahirlah kitab-kitab 
hadis induk yang dikarang oleh ulama-ulama otoritatif di bidangnya yang 
kemudian dikenal dengan al-Kutub al-Sittah.94
di wariskan kepada generasi-generasi seterusnya. Dengan demikian, praktek (transmisi 
praktikal) jauh lebih valid daripada transmisi verbal. 
92  HAM, Evolusi, 115.
93  Sikap ilmiah al-Sya>fi’i ini bukan hanya didasarkan pada kegelisahan akademik 
samata, tetapi juga didasarkan pada data-data historis, di antaranya seperti data tentang 
sikap Umar yang mengganti keputusan (ijtihad)nya setelah menerima catatan hadis dari 
Ali bin Amr bin H}azm tentang ganti rugi atas hilangnya sebuah ibu jari. Semula Umar 
berijtihad, untuk ganti rugi atas hilangnya ibu jari adalah lima belas unta. Ijtihad ini 
didasarkan pada keputusan Rasulullah tentang ganti rugi atas hilangnya tangan dengan 
lima puluh unta, kemudian Umar berijtihad sendiri dengan memerinci harga per jarinya 
sesuai dengan fungsi dan keindahannya dan untuk ibu jari Umar menghargainya lima 
belas unta. Namun kemudian, Umar membatalkan ijtihadnya tersebut dengan mengikuti 
hadis dari Ali bin Amr bin H}azm yang menyatakan bahwa Rasulullah bersabda: “Untuk 
setiap jari ganti ruginya ditetapkan sepuluh unta”. Dikutip dari Ibid., 114.   
94  Adapun yang termasuk al-kutub al-sittah adalah S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} Muslim, 
Sunan Abu> Da>wud, Sunan al-Tirmiz|i>, Sunan al-Nasa>’i>, dan Sunan Ibnu Ma>jah.
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Berdasarkan semua uraian di atas, maka dapat disimpulkan bahwa pada 
masa Nabi sebenarnya secara embriotik ahl al-h {adi >s | dan ahl al-ra’y dapat 
dikatakan keduanya sudah eksis.95 Kemudian pada masa setelah meninggalnya 
Nabi, yaitu era sahabat sampai era pra al-Sya >fi’i >, eksistensi ahl al-ra’y 
lebih dominan daripada ahl al-h }adi >s |. Era ini mula-mula ditandai dengan 
maraknya penalaran bebas oleh para sahabat dalam rangka menafsirkan 
dan mengkontekstualkan sunnah ideal Nabi yang kemudian dipraktekkan 
oleh para pengikutnya bahkan juga generasi di bawahnya sampai mewujud 
dalam bentuk transmisi praktikal yang mapan yang karenanya juga disebut 
dengan sunnah. Setelah itu, masa al-Sya >fi’i >. Dengan paradigma baru yang 
ditawarkannya, yaitu jejak rekam sunnah Nabi hanya bisa diakses melalui 
transmisi verbal, maka ia berhasil memapankan kedudukan hadis dibanding 
transmisi praktikal. Semenjak itu, terjadilah inventarisasi dan dokumentasi 
hadis-hadis Nabi secara besar-besaran sehingga melahirkan kitab-kitab hadis 
induk yang otoritatif. Era ini adalah era dominasi ahl al-h}adi>s| dibanding ahl 
al-Ra’y, karena dengan dimapankannya kedudukan hadis dan ditambah lagi 
dengan didokumentasikannya hadis, maka tradisi kontekstualisasi sunnah 
menjadi tergantikan oleh tradisi tekstualisasi sunnah.
Era berikutnya (pasca-terkodifikasinya hadis-hadis Nabi ke dalam kitab-
katab induk) adalah era pemahaman (pen-syarh {-an) hadis.96 Maka pada era 
ini lahirlah kitab-kitab syarh }, seperti kitab Fath } al-Ba >ri > karya Ibnu H }ajar 
al-’As|qala>ni>, kitab Umdat al-Qa>ri’  karya Muh}amad bin Ah}mad al-’Aini>, dan 
95  Dikatakan secara embriotik sudah ada karena seperti yang terpotret dalam hadis 
taqri>ri> Nabi SAW mengenai perbedaan sahabat dalam memutuskan untuk shalat Asar 
atau tidak sebelum sampai Bani Quraidzah ketika mereka pulang dari perang Ahzab. 
Pada saat itu, Nabi SAW berkata kepada sahabat: “la> yus}alliyanna ah}adun al-‘asra illa> fi> 
bani> qaraiz|ah” (Jangalah seseorang shalat Asar kecuali di Bani Quraizah). Perselisihan 
terjadi, ketika mereka menadapati waktu Asar sebelum sampai di Bani Quraizah. Sebagian 
dari mereka berkata: ‘Kita tidak akan shalat Asar kecuali setelah kita sampai di Bani 
Quraizah’, sedang sebagian lainnya berkata: ‘Kita shalat asar saja di sini, karena Nabi 
SAW tidak menghendaki yang demikian itu dari kita’. Kemudian kejadian itu dilaporkan 
kepada Nabi SAW dan Nabi SAW tidak mencela seorang pun dari mereka. Dari kasus 
ini, jelas sekali bahwa ada sebagian sahabat yang memahami perkataan Nabi SAW secara 
tekstual (ahl al-h}adi>s|), dan ada sebagian lainnya yang memahami perkataan Nabi SAW 
secara kontekstual (ahl al-ra’y). Muh}ammad bin Isma>’il Abu > Abdilla>h Al-Bukha>ri>, S}ahih 
al-Bukhari, Ba>b S}ala>t al-T}a>lib wa al-Mat}lu>b, Juz 1 (Beiru>t: Da>r Ibn Kasir, 1987), 321.
96  Namun demikian, pada era ini juga muncul varian-varian sebagai pengembangan 
kodifikasi kitab-kitab hadis yang induk, seperti kitab al-jawa>mi’, kitab al-mukhtas}ar, kitab 
al-at}ra>f, dan menyusun kitab hadis berdasarkan topik-topik tertentu.
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kitab Irsya >d al-Sa >ri karya al-Qastalani.97 Era pemahaman hadis ini dalam 
perkembangannya semakin kompleks, karena tidak hanya menyangkut 
masalah pemahaman teks hadis tetapi juga menyangkut posisi-posisi Nabi, 
dan bahkan juga setting sosio-historis disabdakannya sebuah hadis. 
2. Kebangkitan Ahl al-H{adi>s| dan Ahl Al-Ra’y Era Reformasi Abad 19
Pada era reformasi abad sembilan belas, ketika arus modernisasi 
merambah ke berbagai penjuru dunia, tidak terkecuali dunia Islam, maka 
banyak sekali umat Islam yang terdampak virus negatif modernisasi tersebut. 
Sebagian dari umat Islam ada yang tercerabut dari akar kulturalnya dan secara 
permisif menerima begitu saja setiap hal yang dianggap modern, sedang 
sebagian umat Islam yang lain berusaha mati-matian memegang akar tradisi 
dan menolak segala hal yang berasal dari Barat. Di samping itu, ada sebagian 
kecil lainnya yang menempuh jalan sufistik untuk menghindari modernitas. 
Untuk kelompok pertama, sikap permisif terhadap ‘modernitas’ menyebabkan 
terjadinya krisis moral, dan untuk kelompok, fanatisme terhadap tradisi 
sendiri menyebabkan terjadinya budaya taklid buta, sedang kelompok ketiga, 
ulah batin mereka melahirkan budaya-budaya mistik. 
Ketiga masalah besar di atas kiranya yang melatarbelakangi lahirnya 
gerakan-gerakan reformasi dalam Islam. Kaum reformis melihat ketiga hal 
tersebut adalah penyakit kronis yang diidap oleh umat Islam, oleh karenanya 
mereka berpikir keras untuk menemukan jawabannya hingga akhirnya 
ditemukanlah obat yang mujarab yaitu kembali kepada al-Qur’an dan sunnah 
(hadis). 
Slogan kembali kepada Al-Qur’an dan sunnah di atas, yang semula 
direkomendasikan sebagai satu-satunya obat mujarrab melawan penyakit 
yang disebabkan virus modernitas, namun dalam perkembangannya justru 
melahirkan friksi-friksi tersendiri di tubuh umat Islam; ada yang dalam 
kembalinya lebih menekankan pada al-Qur’an; ada yang kembalinya lebih 
berorientasi pada sunnah (hadis); dan ada juga yang berusaha mengambil 
jalan tengah dengan cara memasukkan sunnah dalam batasan-batasan al-
Qur’an. Kelompok pertama disebut ahl al-Qur’an (Qur’aniyyu>n), keolmpok 
kedua disebut ahl al-h }adi >s |, sedang kelompok ketiga disebut ahl al-ra’y (al-
fiqh).
97  Ibid., 121.
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Mengenai ahl al-Qur’a >n,98 maka secara sederhana dapat disebutkan 
bahwa mereka berpendapat Islam yang asli hanya dapat ditemukan dalam 
al-Qur’an tidak dalam yang lainnya, termasuk dalam hadis.99 Sikap skeptis 
mereka terhadap hadis ini didasarkan pada keberadaan hadis yang dianggap 
kurang (untuk enggan mengatakan tidak) dapat dipercaya keotentikannya. 
Hadis adalah berstatus z }anniyy al-wuru >d, berbeda dengan al-Qur’an yang 
berstatus qat}’iyy al-wuru>d.100 Lebih jauh mereka mengklaim bahwa al-Qur’an 
sebagai satu-satunya sumber Islam, sudah sangat sempurna dan sangat 
lengkap sehingga tidak memerlukan tambahan apa pun di luar dirinya. 
Berbeda dengan ahl al-Qur’a>n, ahl al-h}adi>s|101 memiliki pemahaman yang 
relatif berseberangan. Dalam hal ini, ahl al-h}adi>s| berpendapat bahwa ajaran 
Islam yang otentik dari Rasulullah dapat ditemukan dengan cara kembali 
kepada hadis. Dengan ini, ber-Islam yang otentik adalah ber-Islam dengan 
cara mengikuti hadis Nabi sedetail-detailnya.102 Mereka juga mengklaim 
bahwa mengikuti Nabi lewat hadis-hadisnya bukanlah dinamakan taklid, 
melainkan ittiba>’. Jika al-Qur’an mereka yakini sebagai kerangka konseptual, 
maka hadis mereka pahami sebagai kerangka praktikal, dan oleh karena hadis 
dipahami sebagai kerangka praktikal inilah, ahl al-h }adi >s | dalam beberapa 
98  Ahl al-Qur’a>n ini berpusat di dua daerah yaitu Lahore dan Amritsar. Di Lahore 
ahl al-Qur’a>n dipelopori oleh Abdullah Chakralawi (w, 1930) sedang di Amritsar gerakan 
ini diprakarsai oleh Khwaja Ahmad Din Amritsari (w. 1936). Brown, Menyoal., 57. 
99  Bahkan salah satu tokoh kelompok ini Muhammad Taufiq Shidqi (teman dari 
Rasyid Ridha) berpendapat bahwa perilaku (sunnah/hadis) Nabi dalam segala detailnya 
tidak dimaksudkan untuk ditiru di setiap perinciannya. Oleh karenanya, umat Islam 
haruslah hanya bersandar pada al-Qur’an. Ibid., 60.  
100  Mereka mengukur ke-hujjah-an al-Qur’an dan hadis dengan menggunakan 
standar wahyu. Paling tidak ada tiga standar kewahyuan yang harus dipenuhi untuk bisa 
menjadi hujjah; 1) pewahyuan harus melalui proses kata per kata, 2) pewahyuan harus 
bersifat eksternal, 3) wahyu harus terjaga dalam bentuk tulisan secara benar sejak awal 
turunnya hingga penyampaiannnya. Dengan standar ini, hadis dianggap tidak memiliki 
kualifikasi untuk dijadikan sebagai h}ujjah. Ibid., 73.
101  Era kebangkitan kembali ahl al-hadis ini dinisbatkan kepada Syekh Waliyulla>h 
al-Dahlawi > di India yang getol menyuarakan anti taklid. Gerakan ini muncul akibat 
perubahan orientasi jihad dari para mujahidin India; yang semula jihad secara fisik 
kemudian berubah haluan menjadi jihad diam (jihad pena). Dari tokoh-tokoh jihad diam 
inilah lahir kelompok ahl al-h}adi>s|. Ibid., 44.     
102  Dalam salah satu sisi ekstrimnya, ahl al-hadis menyamai gagasan mazhab Da>wu>d 
al-Z}a>hiri>. Mereka sangat berpegang pada makna lahiriah teks dan menolak penggunaan 
penalaran logis dalam memahaminya. Ibid., 45.
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kasus terkesan lebih mementingkan hadis daripada (petunjuk) al-Quran. 
Bahkan, dalam kasus tertentu sebuah hadis bisa membatalkan al-Qur’an.103 
Adapun ahl al-ra’y (ahl al-fiqh) berpandangan bahwa al-Qur’an dan hadis 
adalah sama-sama wahyu, hanya saja untuk hadis derajat kewahyuannya 
adalah di bawah al-Qur’an, dan oleh karena posisinya yang seperti ini, maka 
hadis harus diletakkan di bawah batas-batas al-Qur’an.104 Dengan kata lain, 
ahl al-ra’y ingin mengatakan bahwa dalam memahami hadis harus ada kritik 
matan, dan kritik matan yang dimaksud adalah membandingkan (menguji) 
matan hadis dengan petunjuk al-Qur’an. Ahl al-ra’y mengklaim bahwa hadis 
-sebagai kerangka praktikal al-Qur’an- tidak boleh bertentangan dengan 
(menyalahi) petunjuk al-Qur’an, jika ada hadis yang matannya bertentangan 
dengan petunjuk al-Qur’an maka hadis tersebut menjadi tertolak (g{airu s}ah{i>h{ 
al-matn).105    
Dari penjelasan di atas tampak bahwa masing-masing kelompok 
memiliki basis pijakan yang berbeda, dan karenanya ketiganya terkesan 
berpolemik antara satu dengan yang lainnya. Berikut ini adalah gambaran 
sekilas mengenai polemik di antara kelompok-kelompok tersebut.
103  Seperti dalam hal wasiyat kepada ahli waris sebagaimana disebutkan dalam QS. al-
Baqarah: 180: “Diwajibkan atas kamu, apabila seorang di antara kamu kedatangan (tanda-
tanda) maut, jika ia meninggalkan harta yang banyak, berwasiat untuk ibu-bapak dan 
karib kerabatnya secara ma’ruf, (ini adalah) kewajiban atas orang-orang yang bertakwa”. 
Kemudian ketentuan yang ada pada ayat ini dibatalkan oleh hadis Nabi: “Sesungguhnya 
Allah SWT telah memberikan hak kepada setiap yang berhak atasnya, maka tidak ada 
wasiat kepada ahli waris” Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 44.
104  Salah seorang tokoh yang menyuarakan ini adalah Muhammad al-Ghazali Ia 
menyatakan bahwa hadis Nabi yang sahih tidak boleh diabaikan, melainkan ia harus 
dibawa ke pengayoman al-Qur’an. Pandangan al-Ghazali ini dalam perkembangannya 
didukung oleh Yusuf al-Qaradhawi. Ia berpendapat sunnah berfungsi menjelaskan al-
Qur’an; memerinci yang global, mengkhususkan yang umum, dan menjelaskan yang 
samar, akan tetapi sunnah juga harus dipahami dalam koridor al-Qur’an. Brown, Menyoal, 
147 dan 151.
105 Seperti hadis tentang seorang mayit yang disiksa karena tangisan keluarganya. 
Hadis ini oleh A’isyah dinilai batal karena bertentangan dengan QS. al-An’a >m: 164: 
tidak ada orang yang memikul dosa orang lain. 164: “... dan tidaklah seorang membuat 
dosa melainkan kemudharatannya kembali kepada dirinya sendiri; dan seorang yang 
berdosa tidak akan memikul dosa orang lain...” Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan 
Terjemahnya, 217.
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a.  Ahl al-H}adi>s|  dan Ahl al-Qur’a>n 
Polemik antara ahl al-h{adi>s| dan ahl al-Qur’a>n ini terjadi karana adanya 
pro-kontra seputar hubungan organik antara al-Qur’an dan hadis. Jargon 
klasik menyatakan bahwa ‘al-Qur’an lebih membutuhkan hadis daripada 
sebaliknya’,106 jargon ini dalam perkembangannya mengalami polemik dengan 
jargon lainnya mengenai ‘keserbacukupan dan keserbacakupan al-Qur’an’.107 
Jargon pertama, dikeluarkan oleh ahl al-h{adi >s|, dan jargon kedua dinyatakan 
oleh ahl al-Qur’a >n. Menurut ahl al-h {adi >s |, kebutuhan al-Qur’an terhadap 
hadis sangatlah besar. Al-Qur’an tidak akan bisa dipahami maknanya 
secara terperinci, tidak akan dimengerti kekhususanya dari keumumannya, 
dan tidak akan teraplikasikan keteknisannya, tanpa adanya bantuan hadis. 
Sedangkan menurut ahl al-Qur’a>n, al-Qur’an berkedudukan independen dan 
karenanya tidak memerlukan penjelas, penguat, dan pemerinci dari hadis. 
Al-Qur’an menjelaskan maknanya sendiri secara jelas dan lengkap, karenanya 
untuk memahami al-Qur’an tidak diperlukan alat bantu dari pihak mana 
pun (baik hadis maupun lainnya), cukup dengan merujuk pada al-Qur’an itu 
sendiri (tafsi>r al-Qur’a>n bi al-Qur’a>n).108
    Sekalipun dalam perkembangan di kemudian, polemik antara ahl al-
h{adi>s| dan ahl al-Qur’a>n dimotivasi oleh banyak faktor, namun jika ditelisik 
ke belakang, maka perdebatan antar keduanya lebih dipicu pada faktor 
kewahyuan al-Qur’an dan ketidakwahyuan hadis Nabi SAW. Bagi ahl al-
Qur’a>n, wahyu Allah hanya satu yaitu al-Qur’an (dan Allah akan menjaganya), 
sedangkan hadis Nabi SAW bukanlah wahyu, ia hanyalah penafsiran Nabi 
Muhammad terhadap kitab sucinya yang disesuaikan dengan ruang dan 
waktu yang melingkupinya (karenanya tidak ditemukan satu ayat pun yang 
menerangkan penjagaan Allah atas hadis Nabi SAW).109 Sedangkan bagi 
ahl al-h{adi>s|, mereka meyakini bahwa selain al-Qur’an ada wahyu lain yang 
106  Dikutip dari Brown, Menyoal, 62. 
107  Ibid., 64.
108  Hal ini sebagaimana pernyataan ‘al-Qur’a>n yufassiru ba’d }uhu ba’d}a>n’ (al-Qur’an 
itu sebagiannya menafsirkan sebagian yang lainnya.
109  Ahl al-Qur’a>n dengan kerangka pemikiran seperti di atas, dalam konteks studi 
hadis disebut juga dengan kelompok ingkar sunnah. Mereka adalah kelompok al-
Qur’a>niyyu>n yang membangun basis argumentasinya pada beberapa nalar; 1) al-Qur’an 
adalah Kitab Penerang bukan yang diterangkan, 2) al-Qur’an bersifat qat’i tidak butuh 
kepada yang zanni, dan 3) al-Qur’an lebih kuat daripada hadis, maka yang diikuti adalah 
al-Qur’an. Abdul Majid Khon, Pemikiran Modern dalam Sunnah (Jakarta: Prenadamedia 
Group, 2015), 56.
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diberikan kepada Nabi Muhammad SAW yaitu hadis-hadisnya. Memang, 
hadis Nabi tidak sama dengan al-Qur’an dalam hal mengenai keterjagaan 
dan keakuratan lafal dan maknanya. Namun demikian, Muhammad adalah 
seorang nabi yang maksum, yang diyakini tidak akan berbuat dan berbicara 
tanpa bimbingan wahyu, sehingga hadis (perkataan dan perbuatan) Nabi 
pada dasarnya adalah bersumber dari (bimbingan/petunjuk) Allah juga 
sebagaimana al-Qur’an. Dari sini kemudian ahl al-h{adi>s| memunculkan istilah 
wah{yu matluw untuk al-Qur’an dan wah}yu gairu matluw untuk hadis Nabi 
SAW.
b. Ahl al-h{adi>s|  dan Ahl al-Fiqh
Berbeda dengan polemik yang terjadi antara ahl al-h {adi >s | dan ahl al-
Qur’a>n yang lebih bertitik kontra pada masalah al-Qur’an via a vis hadis serta 
hubungan organik antar keduanya, maka polemik yang terjadi antara ahl 
al-h{adi>s| dan ahl al-fiqh adalah pertentangan seputar kedudukan hadis dan 
metode memahaminya. Dengan demikian, mengacu pada ahl al-h{adi>s| dan 
ahl al-Qur’an di atas, maka posisi ahl al-fiqh di sini dapat dikatakan sebagai 
posisi tengah-tengah. Hal ini maksudnya, ahl al-fiqh di satu titik sama dengan 
ahl al-Qur’a>n (mengingkari kewahyuan hadis), dan di titik lain sama dengan 
ahl al-h{adi >s| (mengakui kewahyuan hadis Nabi), hanya saja penolakan dan 
penerimaan ahl al-fiqh terhadap hadis Nabi adalah sebagian-sebagian.
Berangkat dari doktrin kemaksuman Nabi Muhammad secara total 
dan menyeluruh, ahl al-h{adi>s| berpendapat bahwa hadis Nabi keseluruhanya 
adalah wahyu dan karenanya bersifat mengikat dan berlaku universal.110 
Sedangkan ahl al-fiqh berpemahaman berbeda. Mereka berpendapat bahwa 
pada diri Nabi Muhammad SAW ada yang maksum dan ada yang tidak 
maksum. Kemaksuman Nabi Muhammad menyangkut pada masalah-
masalah risalah, sedangkan di luar itu Nabi Muhammad tidak maksum.111 
Dalam hal ini}, ahl al-fiqh membagi sunnah ke dalam dua bagian, yaitu sunnah 
al-huda > dan sunnah al-‘a >diyyah; sunnah yang pertama berdimensi wahyu, 
110  Dalil naqli yang dijadikan pegangan di antaranya QS. al-Najm: 3-4: “Dan tiadalah 
yang diucapkannya itu (Al-Qur’an) menurut kemauan hawa nafsunya. Ucapannya itu tiada 
lain hanyalah wahyu yang diwahyukan (kepadanya).”
111  Dalil naqli yang dijadikan pegangan antara lain QS. al-Kahfi: 110: “Katakanlah: 
Sesungguhnya aku ini manusia biasa seperti kamu, yang diwahyukan kepadaku: “Bahwa 
sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah Tuhan yang Esa”. Barangsiapa mengharap 
perjumpaan dengan Tuhannya, maka hendaklah ia mengerjakan amal yang saleh dan 
janganlah ia mempersekutukan seorangpun dalam beribadat kepada Tuhannya”.
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sedang sunnah yang kedua berdimensi kebiasaan dan tradisi.112 Dengan dasar 
pandangan mengenai kemaksuman Rasulullah yang berbeda sebagaimana 
penjelasan di atas, ahl al-h{adi>s| berkeyakinan bahwa hadis Nabi adalah wahyu 
dan karenanya harus dipahami dan dihukumi secara universal, sedang ahl al-
fiqh berpemikiran bahwa hadis Nabi sebagiannya wahyu dan sebagian lainya 
bukan wahyu dan karenanya ada yang bersifat universal dan ada pula yang 
bersifat lokal-temporal.113
Selanjutnya, sikap ahl al-fiqh yang berpedoman bahwa sebagian hadis 
Nabi ada yang berdimensi wahyu dan ada juga yang berdimensi manusia 
dan budaya adalah sama dengan sikap yang dipegang oleh ahli teologi 
(kalam). Dengan demikian, polemik antara ahl al-h{adi>s| dan ahl al-fiqh pada 
dasarnya juga merupakan polemik antara ahl al-h {adi >s | dan ahl al-kala >m. 
Namun demikian, sikap kedua kelompok ahl al-fiqh dan ahl al-kala>m tidak 
sama dengan sikap yang dipedomani oleh ahl al-tasawwuf. Menurut ahl 
al-tasawwuf, tuntutan hukum sangat berbeda dengan tuntutan kesalihan. 
Oleh karenanya, tidak lah penting adanya pemilahan sunnah mengikat dan 
sunnah tidak mengikat karena puncak kebahagiaan tertinggi bagi seorang sufi 
adalah meniru dan mengikuti sunnah Nabi dalam segala bentuknya secara 
totalitas.114
3. Ahl al-H }adi >s | dan Ahl al-Ra’y; Spektrum Pemikiran dan Pola 
Pemahaman Hadis
Selanjutnya, untuk melihat lebih jauh dikhotomi ahl al-h}adi>s| dan ahl al-
ra’y dalam bidang hadis, di bawah ini akan dipaparkan pembahasan mengenai 
112  Dengan kata lain, ahl al-fiqh membagi persona Rasulullah menjadi dua, yaitu 
persona manusia dan persona rasul; untuk hal-hal yang berkaitan dengan kehidupan 
sehari-hari dan sosial kemasyarakatan, ia memiliki potensi untuk bisa berbuat salah 
sehingga perkataan dan perbuatannya tidak bersifat mengikat, sedang untuk hal-hal yang 
berhubungan dengan peribadatan dan kehidupan akhirat, ia adalah maksum sehingga 
perkataan dan perbuatannya dinilai sebagai wahyu Tuhan.   
113  Perbedaan sudut pandang antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-fiqh mengenai hadis, 
secara lebih jauh juga berimplikasi pada perbedaan pendekatan keduanya dalam studi 
hadis. Ahl al-h}adi>s| –karena berpedoman tentang totalitas kewahyuan hadis, maka mereka 
lebih concern pada masalah kritik sanad untuk menguji otentisitas dan orisinalitas hadis, 
sedang ahl al-fiqh –karena berpedoman bahwa sebagian hadis ada yang wahyu dan ada 
yang tidak wahyu, maka mereka lebih fokus pada kritik matan untuk menentukan sebuah 
matan hadis bernilai hukum atau tidak. Mun’im Sirry, Tradisi Intelektual Islam (Malang: 
Madani, 2015), 136. 
114  Brown, Menyoal, 86.  
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spektrum pemikiran dan manha>ju fahmi ma’a>ni> al-h}adi>s| dari dua aliran besar 
tersebut.
a. Ahl al-H}adi>s| dan Pola Pemahaman Hadis
Ahl al-H}adi>s| -sebagaimana implisit dalam paparan sebelumnya- adalah 
sebutan yang ditujukan kepada sekelompok orang (sebuah aliran) yang 
bersikap konservatif dan tradisionalis dalam ijtihad keberagamaan mereka 
dengan cara merujuk pada nash-nash al-Qur’an dan hadis secara literal, tidak 
suka melakukan penalaran terhadap kedua sumber tersebut, dan cenderung 
berhati-hati dalam berfatwa.115 Oleh karena itu, aliran ini lebih mementingkan 
makna lahiriyah al-Qur’an dan hadis (ma> fi> al-nas}) dibanding berspekulasi 
dengan makna-makna di sekeliling al-Qur’an dan hadis (ma > h}aula al-nas}). 
Jika merujuk pada tuturan sejarah -sebagaimana keterangan di atas-
maka ahl al-h}adi>s| dinyatakan telah muncul sejak generasi sahabat. Di antara 
sahabat yang termasuk dalam kelompok tekstualis ini adalah Bila >l bin 
Raba>h}, Abd al-Rah}ma>n bin Au>f, Zubair bin Awa>m, Abu> Hurairah, Ana>s bin 
Ma>lik, Urwah bin Zubair, Abu> Bakar bin Abn Abd al-Rah}ma>n, Ubaidilla>h 
bin Abdulla>h, Khar>ijah bin Zaid, al-Qa>sim bin Muh}ammad, dan Sulaima>n 
bin Yasa>r.116 Mereka berpegang pada makna lahiriyah teks (baca: al-Qur’an 
dan hadis), karena didasarkan pada argumentasi bahwa al-Qur’an dan hadis 
adalah wahyu yang memiliki kebenaran mutlak, sedangkan kebenaran nalar 
(ra’y) adalah nisbi, sesuatu yang nisbi tentu tidak akan dapat menjelaskan 
sesuatu yang mutlak. Di samping itu, ahl al-h}adi>s|  juga mengabaikan sebab-
sebab terkait yang berada di sekeliling teks (ma> h}aula al-nas}). Sebagai wahyu, 
keduanya (al-Qur’an dan hadis) tidak terikat oleh ruang sejarah tertentu. Oleh 
115  Lihat Cyril Glase, Ensiklopedi Islam (Ringkas), Terj. Gufron Mas’adi (Jakarta: Raja 
Grafindo Persada, 1999), 14. Lihat juga, Dede Rosyada, Hukum Islam dan Pranata Sosial 
(Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996), 134.
116  M. Rikza Hamami, Studi Islam Kontemporer (Semarang: Pustaka Riski Putra, 
2002), 80-81.
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karena itu, pada aliran ini hadis-hadis ahad117 memperoleh kedudukan yang 
cukup penting.118
Secara teologis, basis argumentasi ahl al-h}adi>s|  adalah QS. al-Najm: 3-4 
yang berbunyi:
 َوۡحٞي ُيوَحٰى 4 
َّ
 ٣  ِإۡن ُهَو ِإل
َهَوٰىٓ
ۡ
َوَما َينِطُق َعِن ٱل
“Dan dia (Muhammad) tidaklah mengucapkan sesuatu menurut kemauan 
hawa nafsunya. Apa yang diucapkannya itu tiada lain hanyalah wahyu 
yang diwahyukan (kepadanya).”119
Pada ayat di atas, lafal wa ma > yant }iqu (tiadaklah Nabi mengucapkan 
sesuatu) berkaitan dengan lafal illa> wah}yun (kecuali hanyalah wahyu) yang 
diredaksikan dengan bentuk nakirah.120 Berdasarkan kaidah bahasa Arab, 
bentuk nakirah (wah}yun) mempunyai faidah umum atau tidak terbatasi.121 
Dengan demikian, dalam konteks Nabi Muhammad SAW, maka dapat 
dipahami bahwa wa ma> yant}iqu tersebut mengandung makna semua yang 
117  Hadis ahad adalah hadis yang tidak memenuhi syarat-syarat hadis mutawatir. 
Dalam disiplin ilmu hadis, hadis kategori ini dibagi menjadi tiga, yaitu masyhu>r (hadis 
yang diriwayatkan oleh tiga orang atau lebih dalam setiap tabaqat), azi >z (hadis yang 
diriwayatkan tidak kurang dari dua rawi dari seluruh tabaqatnya, dan g{ari>b (hadis yang 
diriwayatkan oleh seorang rawi di mana pun itu terjadi. Sumbulah, Kajian Kritis, 91-95. 
118  Maksudnya adalah kehujjahan hadis ahad; sekalipun tingkat kebenaran 
informasinya tidak seratus persen, asalkan secara kritik sanad dinyatakan sahih, 
maka hadis tersebut sah untuk dijadikan h {ujjah/dalil dari sebuah hukum. Bahkan, 
pada kasus tertentu hadis ahad yang dinyatakan sahih tersebut bagi ahl al-h {adi >s | bisa 
mengabaikan prinsip dasar al-Qur’an, seperti hadis tidak adanya qishas bagi muslim yang 
membunuh non-muslim (la yuqtalu muslimun bi ka>firin), sedangkan al-Qur’an sudah 
jelas menyebutkan pernyataan jiwa dengan jiwa (an-nafs bi al-nafs). Lihat Sirry, Tradisi 
Intelektual, 134.
119  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 871.
120  Nakirah adalah lafal yang berbentuk isim yang tidak diawali dengan ada 
alif dan lam, yang jika keduanya (alif dan lam) masuk pada isim tersebut maka bisa 
menyebabkannya menjadi lafal berbentuk isim ma’ri >fat. Ibnu H }amdu >n, H {a >syiyah al-
Alla>mat Ibni H }amdu>n ‘Ala> Syarh} al-Maku>di> Li Alfiyat Ibni Ma>lik, Juz 1 (Semarang: Toha 
Putera, t.th.), 45.  
121  Faidah ini disebut dengan yah{tamilu al-wah}dah wa al-nau’iyyah ma’a<n (bentuk 
nakirah yang menunjuk pada segala jenis/segala bentuk). Dalam konteks di atas, berarti 
segala jenis/bentuk wahyu, baik wahyu al-Qur’an maupun wahyu sunnah/hadis). Lihat 
Muh}ammad bin ‘Alwi> al-Ma>liki> al-H}asani>, Al-Qawa>id al-Asa>siyyah Fi> Ulu>m al-Qur’a>n 
(Makkah al-Mukarramah: t.p., t.th.), 55.  
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diucapkan Nabi SAW adalah wahyu Allah, baik berupa al-Qur’an maupun 
Sunnah. Dalam hal ini, tidak diperbolehkan melakukan pengkhususan 
pada lafal tersebut, dikarenakan tidak ditemukan satu nash pun, baik dari 
al-Qur’an maupun sunnah yang mengkhususkan lafal tersebut hanya pada 
al-Qur’an saja.122 
Secara geografi, mayoritas ahl al-h}adi>s| berada di daerah H}ija >z (Makkah 
dan Madinah). Kedua daerah ini merupakan pusat dakwah Nabi SAW, 
sehingga al-Qur’an dan hadis terjaga dengan aman, baik lewat hafalan 
maupun lewat perbuatan. Oleh karena itu, penduduk Makkah dan Madinah 
dikenal sebagai orang-orang yang kokoh dalam bidang al-Qur’an, hadis, 
dan fikih serta sangat memahami sabda Rasulullah SAW dan fatwa para 
sahabatnya, mereka berpegang teguh pada as|ar yang ada pada mereka dan 
tidak membutuhkan ra’y/penalaran. 
b. Ahl Al-Ra’y  dan Pola Pemahaman Hadis
Kebalikan dari ahl al-h }adi >s |, ahl al-ra’y adalah sebutan yang ditujukan 
kepada sekelompok orang (sebuah aliran) yang bersikap rasionalis dalam 
ijtihad keberagamaan mereka dengan cara merujuk pada nash-nash al-Qur’an 
dan hadis secara kontakstual. Aliran ini, dalam semangat menggali ajaran-
ajaran Islam secara kontekstual, tidak jarang sering ‘mengorbankan’ hadis-
hadis Ahad yang dirasa bertentangan dengan al-Qur’an.123
Berbeda juga dengan ahl al-h}adi>s| yang mendasarkan pemikirannya pada 
konsep kemutlakan wahyu dan kenisbian akal, maka ahl al-ra’y mendasarkan 
argumentasinya pada pemikiran bahwa Syari’at itu logis, mengandung 
kemaslahatan umat, serta didasarkan pada pokok-pokok yang kokoh dan 
‘illat yang merupakan poros hukum itu, karenanya mereka meneliti ‘illat dan 
hikmah disyari’atkannya suatu hukum serta menjadikan ada/tidaknya hukum 
122  Muhammad Ismail, Bunga Rampai Pemikiran Islam, terj. Nurkholis (Jakarta: 
Gema Insani, 2013), 82.
123  Titik kordinat yang dijadikan pijakan adalah al-Qur’an sebagai Kala >mulla >h 
menempati posisi kehujjahan lebih tinggi dibanding hadis, lebih-lebih hadis ahad. Dengan 
mengacu pada teori probabilitas, maka hadis ahad dianggap memberikan informasi 
pengetahuan yang masih bersifat ‘mungkin’ belum bersifat ‘pasti’ sebagaimana hadis 
mutawatir. Oleh karenanya, sekalipun secara kritik sanad hadis ahad dinyatakan sahih, 
namun dari segi kandungan (matan) ia tetap harus diuji kesesuaiannya dengan al-Qur’an 
(baca: prinsip-prinsip al-Qur’an); jika sesuai diterima, jika bertentangan ditolak. Lebih 
detail mengenai uji kesesuaian hadis dengan al-Qur’an, dapat dilihat pada Shalahuddin 
bin Ahmad al-Adlabi, Menalar Sabda Nabi, Terj. Ita Qonita (Yogyakarta: Insan Madani, 
2010), 284-324.
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sejalan dengan ada dan tidaknya ‘illat itu (al-h }ukmu yadu >ru ma’a ‘illatihi 
wuju>da>n au ‘ada>ma>n).124 
Aliran ini juga mempunyai rujukan di kalangan sahabat, antara lain 
Umar bin Khat}t}a>b, Us|ma>n bin Affa>n, , Ali bin Abi> T}a>lib, Abdulla>h bin Mas’u>d, 
Ibnu Abba>s, Ibnu Umar, A>isyah, dan Zaid bin S|a>bit. Berbeda dengan ahl al-h}
adi >s | yang enggan menggunakan akal dalam memahami teks hadis, ahl al-
ra’y justru mempertahankan peran akal dalam aktivitas pemahaman hadis. 
Bagi aliran ini, wahyu (al-Qur’an dan hadis) adalah berdialektika dengan 
sosial-budaya masyarakat tempat di mana keduanya diturunkan. Dengan 
demikian, menjadi satu hal penting dalam aktivitas pemahaman hadis adalah 
memperhatikan sebab-sebab terkait yang berada di sekeliling teks (ma> h}aula 
al-nas}).125 Porsi yang besar bagi akal dan penalaran dalam memahami hadis 
ini, berkonsekuensi logis pada produk pemahaman mereka yang seringkali 
jauh melewati batas-batas tekstualitas (ma > fi> al-nas}). 
Menurut Muhammad Ali al-Sayis bahwa munculnya ahl al-ra’y sangat 
dipengaruhi oleh tiga faktor, yakni:126
a. Keterikatan dan keterpengaruhan yang sangat kuat terhadap guru 
pertama mereka yaitu Abdulla >h bin Mas’u >d yang dalam metode 
berpikirnya (manhaj al-fikr) banyak dipengaruhi oleh metode Umar bin 
Khat}t}a<b yang sering menggunakan ra’y.127
b. Minimnya penerimaaan dan daya akses terhadap hadis Nabi, hal ini 
dikarenakan ahl al-ra’y hanya mengandalkan hadis yang disampaikan 
oleh para sahabat yang datang ke Iraq seperti Ibnu Mas’u >d, Sa’ad bin 
Abi Waqqa >s, Ammar bin Yasa >r, Abu > Mu >sa > al-Asy’ari >, dan sebagainya. 
Penerimaan dan daya akses hadis Nabi SAW yang minim ini ditambah 
124  S}a>lih} bin Muh}ammad bin H}asan al-Asmari>, Majmu>’at al-Fawa>id al-Bahiyah ‘Ala> 
Manz}u>mat al-Qawa>id al-Bahiyah (t.kp.: t.p., 2000.), 112.
125  Argumentasi aliran kedua di atas salah satunya adalah hadis masyhur yang 
diriwayatkan dari  ketika ia diutus Nabi SAW ke Yaman. Keterangan lengkapnya, lihat 
Abu> Bakar Ah}mad bin al-H}usain bin Ali> al-Baihaqi>, Al-Sunan al-Kubra>, Juz 2 (t.kp.: Majlis 
Da>irat al-Ma’a>rif al-Niz}a>miyyah, 1344 H), 423.
126  Muh }ammad Ali Sayis, Ta >rikh al-Fiqh al-Isla >mi > (Mesir: Mat {ba’ah Ali S {abih wa 
Aula>duh, t.th.), 50.
127  Abdulla>h bin Mas’u>d adalah orang yang dekat sekali dengan Umar bin Khat}t}a>b, ia 
pernah menjadi bawahan Umar. Adapun keberadaannya di Iraq, diawali ketika ia diutus 
Umar untuk mendampingi A<mir Amar bin Ya>sir, dan ia bertugas sebagai guru di Iraq 
dengan membawa mazhab ijtiha>di>-nya Umar. 
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lagi dengan sikap selektif mereka terhadap hadis yang ada,128 sehingga 
semakin menambah penyedikitan hadis yang bisa dijadikan hujjah, 
keadaan ini pada akhirnya mendorong mereka untuk memberikan porsi 
yang relatif lebih besar terhadap peran ra’y. 
c. Munculnya berbagai masalah baru yang membutuhkan legitimasi 
hukum. Masalah-masalah ini muncul dikarenakan pesatnya 
perkembangan budaya yang terjadi di Iraq saat itu, terutama yang berasal 
dari Persia, Yunani, Babilonia, dan Romawi. Ketika budaya-budaya yang 
berkembang ini bersentuhan dengan ajaran Islam, maka harus dicarikan 
solusi hukumnya.
4. Dinamisasi Ahl al-H}adi>s|  dan Ahl al-Ra’y
Sebagaimana paparan sebelumnya bahwa dua aliran pemahaman hadis 
ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y telah ada sejak generasi sahabat, namun demikian 
dinamisasi yang jelas antara kedua golongan tersebut dalam penggunaan 
metode pemahaman hadis belum kelihatan pada masa sahabat, apalagi pada 
masa Nabi SAW. Hal ini dikarenakan, pada masa sahabat masih banyak 
para sahabat yang mengetahui sunnah Rasulullah SAW. Mereka adalah 
orang-orang yang bergaul dekat dengan Rasulullah SAW sehingga banyak 
mengetahui hadis. 
Perbedaan metode pemahaman hadis antara keduanya baru muncul pada 
generasi selanjutnya, yaitu generasi tabi’in sejalan dengan timbulnya perselisihan 
di kalangan umat Islam. Kelompok-kelompok Khawarij, Syi’ah, dan Jamaah 
muncul secara kontras pada masa ini dan sejumlah hadis maud}u>’ dibuat untuk 
kepentingan masing-masing kelompok. Kondisi ini telah membuat para 
ulama (tokoh-tokoh umat Islam) saat itu lebih bersikap hati-hati terhadap 
suatu hadis. Sebelum menggali maknanya, mereka lebih dahulu meneliti 
kesahihan hadis dari segi sanad dan matannya. Namun mereka bergerak 
terlalu jauh dari praktek para sahabat sehingga perbedaan antar penganut 
metode yang pernah diterapkan pada masa sahabat menjadi semakin lebar. 
Sebagian umat Islam yang mengutamakan hadis semakin berpegang teguh 
pada metodenya dengan alasan bahwa mereka akan terhindar dari fitnah. 
Sedang sebagian umat Islam lainnya melihat kedustaan terhadap Rasulullah 
SAW telah tersebar luas, sementara berbagai perkembangan baru menuntut 
banyak penjelasan, khususnya terkait dengan masalah-masalah hukum syar’i 
128  Pada dasarnya, seleksi ketat yang mereka lakukan ini, termotivasi oleh munculnya 
pemalsu-pemalsu hadis yang pada waktu itu jumlahnya tidak sedikit.
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sehingga menuntut adanya penggunaan ra’y. Dari sini, kemudian muncullah 
istilah ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y yang masing-masing memiliki wilayah 
penyebaran dan ciri khas tersendiri.129 
Perseteruan antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y menjadi salah satu 
fenomena dikotomi antara naql dan ‘aql, antara agama dan filsafat, antara 
taklid dan kreativitas, antara normativitas dan historisitas, antara pola pikir 
realistis dan pola pikir hipotetis, atau antara s|a>bit (yang tetap) dan mutah}awwil 
(yang berubah). Perselisihan antar keduanya dalam perkembangannya sering 
diwarnai dengan sikap saling membenci dan saling menafikan antara satu 
dengan lainnya.
Selanjutnya, sekedar simplifikasi dengan mengacu pada masa-masa 
awal, maka dalam khazanah kedaerahan ulama Hijaz/Hedzjaz130 adalah ahl 
al-h}adi>s|, dan ulama Irak dan daerah-daerah yang jauh dari Hijaz adalah ahl 
al-ra’y. Tokoh utama ahl al-h }adi >s | adalah Sa’id bin Musayyab (w. 94 H).131 
Adapun banyaknya ahl al-h }adi >s | di daerah Hijaz disebabkan oleh dua hal; 
pertama, mereka terpengaruh oleh metode guru mereka seperti Ibnu Umar 
yang memegang teguh hadis dan menahan diri untuk menggunakan ra’y; dan 
kedua, mereka kaya dengan perbendaharaan hadis dan kurang menghadapi 
perkembangan baru yang belum pernah terjadi di masa sahabat, mengingat 
daerah ini adalah daerah padang pasir yang sunyi dan relatif tidak ada 
perubahan kondisi kehidupan dari kondisi sebelumnya. Sedangkan tokoh 
utama ahl al-ra’y adalah Ibra>hi>m al-Nakha>’i (w. 76 H).132 Mengenai banyaknya 
129  Ciri khas ahl al-h}adi>s| adalah tidak suka menggunakan ra’y dan sangat membenci 
pertanyaan tentang permasalahan-permasalahan hipotetis karena sumber hukum 
mereka terbatas. Mereka berpegang teguh pada hadis, bahkan hadis da’if sekalipun, 
dengan memperlonggar persyaratannya dan mendahulukan penggunaannya daripada 
ra’y. Dalam berpegang teguh terhadap hadis, mereka lebih cenderung pada makna 
tekstualnya. Sedangkan ciri khas ahl al-ra’y adalah mereka banyak melakukan deduksi 
terhadap masalah yang bersifat hipotetis (mengajukan banyak masalah dan mencarikan 
hukumnya, lalu melakukan deduksi terhadapnya). Ungkapan yang sering mereka gunakan 
dalam melakukan deduksi itu adalah ‘araita lau ka>na kaz|a>?’, yang artinya apa pendapat 
Anda jika terjadi begini? Karena ungkapan ini, ahl al-h}adi >s| menjuluki mereka dengan 
al-araiata’iyyu>n (kelompok yang selalu bertanya ‘apa pendapat Anda?’).  
130  Hijaz/Hedzjaz adalah daerah di bagian Barat kerajaan Arab Saudi yang meliputi 
Makkah, Madinah, Ta’if, dan Jeddah.
131  Seorang tabi’in di Madinah yang diakui otoritasnya oleh Ibnu Umar sebagai mufti. 
Kebanyakan hadis yang diriwayatkannya diterima dari Abi Hurairah. 
132  Seorang ahli fikih periode tabi’in yang merupakan murid dari Alqamah bin Qais 
al-Nakha’i (w. 62 H) seorang fakih dari Irak, sementara Alqamah adalah murid dari Ibnu 
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ahl al-ra’yi di daerah Irak, disebabkan oleh tiga hal; pertama, pengaruh guru 
pertama mereka Ibnu Mas’u>d yang mengikuti metode Umar bin Khat}t}a>b di 
dalam menggunakan ra’y; kedua, mereka berpendapat bahwa Irak adalah 
daerah yang paling beruntung mendapatkan para sahabat penghafal dan 
periwayat hadis yang menerima banyak ilmu dari Rasulullah SAW, karenanya 
mereka merasa cukup dengan hadis-hadis yang masyhur di daerah mereka; 
dan ketiga, masalah yang membutuhkan penelitian hukum di Irak lebih 
banyak daripada di Hijaz, karena Irak merupakan daerah maju.
Terlepas dari keterangan di atas mengenai daerah penyebaran ahl al-h}adi>s| 
dan ahl al-ra’y, secara faktual, sebenarnya kedua aliran/mazhab tersebut ada di 
Hijaz dan juga ada di Irak, dan bahkan di daerah-daerah lainnya.133 Menurut 
Imam Muhammad Abu Zahrah, hal pokok yang membedakan mazhab Hijaz 
dan mazhab Irak adalah kadar penggunaan ra’y-nya; mazhab Irak lebih banyak 
kadar penggunaan ra’y daripada mazhab Hijaz. Lebih jauh, adanya perbedaan 
kadar penggunaan ra’y antara ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y bukan berarti bahwa 
ahl al-h }adi >s | mengenyampingkan ra’y dan ahl al-ra’y mengenyampingkan 
hadis. Ahl al-h }adi >s |, mereka tidak sama sekali meninggalkan ra’y, hanya 
saja mereka menggunakan ra’y dalam kondisi terpaksa (mud }t}ar).134 Ahl al-
ra’y, mereka tidak meninggalkan hadis, hanya saja mereka menggunakan 
ra’y karena mereka tidak/belum menemukan/memiliki hadis tentang suatu 
masalah yang dihadapi.135  
Dalam khazanah fikih, istilah ahl al-h}adi>s| merujuk pada mazhab Hanbali 
(Ima>m al-sunnah), mazhabnya tersebar antara lain di Bahrein dan sebagian 
Suriah, dan ahl al-Ra’y merujuk pada mazhab Hanafi (Ima>m ahl al-ra’yi wa 
al-qiya>s),136 mazhabnya tersebar antara lain di Irak, Persia, Khurasan, India, 
Mas’ud, seorang sahabat yang mengakui otoritas keilmuannya.  
133  Lebih-lebih dikotomi ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y sudah tidak mengacu pada batas-
batas geografi tetapi sudah masuk ke dalam batas-batas imajinasi, sebagaimana penjelasan 
sebelumnya.
134  Misalnya Ahmad bin Hanbal, sekalipun ia lebih mementingkan hadis dha’if 
daripada penalaran (qiya>s), akan tetapi pada perjalanan berikutnya para muridnya juga 
menggunakan qiya>s sekalipun secara terbatas. 
135  Atau karena mereka tidak mau mendasarkan suatu hukum pada sesuatu yang 
‘meragukan’ sehingga mereka menerapkan seleksi yang sangat ketat terhadap hadis. 
Dengan kata lain, seleksi yang sangat ketat terhadap hadis tersebut dilakukan karena 
kehati-hatian mereka agar terhindar dari kesembronoan dalam berhujjah.
136  Relasi Abu > H }ani >fah dengan tokoh-tokoh ahl al-ra’y dapat dilihat pada silsilah 
ini; Abu> H}ani >fah – H}amma >d bin Sulaima>n – Ibra>hi>m al-Nakha>’i > - Aswad bin Yazi>d al-
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Cina, dan Turki. Sedangkan dalam khazanah pemikiran keislaman kekinian, 
ahl al-h}adi>s| berevolusi menjadi kelompok salaf (mazhab ini dianut secara rigid 
oleh Wahabiah di Saudi Arabia) dan ahl al-ra’y berevolusi menjadi kelompok 
moderat. Kelompok pertama, gerakan pembaharuannya dengan model tat}
bi>q al-syari>’ah,137 sementara kelompok kedua model pembaharuannya dengan 
model tajdi>d al-fahmi.138[]
Nakha>’i, Masyru>q bin al-Ajda>, Alqamah bin Qais al-Nakha>’i >, dan Syarikh bin al-Kha>ris 
– Abdulla>h bin Mas’u>d - Umar bin Khat}t}a>b. 
137  Paradigma berpikir dengan cara menekankan pentingnya kembali kepada 
penerapan Syari’ah Islam. Para pendukung pemikiran ini melihat adanya “something 
wrong” yang dilakukan oleh generasi muslim terdahulu, khususnya selama lima abad 
terakhir. Kata kunci yang diajukan sebagai upaya penyembuahan penyakit kronis tersebut 
adalah tathbiq al-Syari’ah (tathbiq qanun al-Syari’ah), yakni dengan cara mempraktikkan 
kembali materi undang-undang Islam. Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan 
Tinggi (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), 247.
138  Paradigma berpikir dengan cara menekankan pentinganya metode pemahaman 
terhadap ajaran Islam. Pendukung alur pemikiran ini, juga melihat adanya “something 
wrong” yang melekat dalam pemahaman orang-orang Islam terdahulu terhadap ajaran-
ajaran pokok Islam. Generasi muslim terdahulu, khususnya generasi muslim lima abad 
terakhir, terpaku pada patokan-patokan historisitas undang-undang fikih yang rigid. 
Padahal, semua ‘mode of thought’ pemikiran keislaman klasik itu, dulunya adalah disusun, 
dikonsepsikan, dan diciptakan oleh keprihatinan historis yang dihadapi oleh generasi 
tertentu pada zamannya. Ibid.
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DAN AHL AL-RA’Y
A. Epistemologi Hadis di Kalangan Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y 
1. Epistemologi Hadis di Kalangan Ahl al-H}adi>s|
Ahl al-H}adi>s| sebagaimana pada tuturan sebelumnya adalah satu madrasah/
aliran dalam Islam yang dalam manhajul fikri-nya lebih menekankan pada 
metodologi dengan berpusat pada wahyu serta pemahaman yang dikucilkan 
melalui proses sejarah. Cara pandang pemikiran aliran ini berangkat dari 
keyakinan adanya suatu konsep abadi yang merupakan petunjuk Allah kepada 
para hamba-Nya. Petunjuk ini dipahami sebagai perintah dan larangan yang 
bersifat abadi, mengatasi sejarah dan terbebas dari campur tangan manusia 
dalam pembentukannya. Itu merupakan kehendak Tuhan atas hamba-Nya 
yang terkandung dalam firman-Nya yang diturunkan secara verbal menurut 
skenario yang sudah dibuat dari zaman azali. Sikap yang benar dari manusia 
terhadap-Nya hanyalah patuh dan taat, tanpa mempertanyakan mengenai 
keabsahannya dan pengertian bagian-bagiannya yang sudah jelas dan pasti.1
Kata-kata dan ungkapan yang memberikan pengertian lebih dari satu 
menjadi wewenang ulama untuk merumuskannya dengan metode yang telah 
dibuat dan dibakukan dalam sejarah panjang penafsiran dan pemahaman.2 
1  Machasin, “Metodologi Pemikiran Islam Kontemporer Sebuah Auto Kritik”, 
dalam Ulil Absar Abdalla dkk., Islam Liberal dan Fundamental: sebuah Pertarungan 
Wacana (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2007), 20.
2  Kata atau ungkapan yang memberikan pengertian lebih dari satu di atas, dalam 
kaidah bahasa Arab disebut dengan istilah musytarak seperti lafal quru>’ (bisa berarti suci, 
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Misalnya ada kaidah yang dipegangi secara baku bahwa meskipun ada 
kaitan antara beberapa ayat dengan konteks historis, namun yang menjadi 
pegangan bukan pengertian ayat itu dalam konteksnya, melainkan pengertian 
umumnya yang tidak terkait dengan konteks. Dalam bahasa Arab, kaidah 
tersebut berbunyi: al-‘ibratu bi ‘umu >m al-lafz }i la > bi khus }u >s } al-sabab (yang 
menjadi pegangan adalah keumuman lafaz, bukan kekhususan sebab).3  
Sesuai dengan itu, QS. al-Najm: 3-4: wa ma> yant}iqu ‘an al-hawa>, in huwa 
illa> wah}yun yu>h}a>4 memberi pengertian bahwa Nabi Muhammad SAW sama 
sekali tidak berkata-kata berdasarkan keinginannya semata; semua yang 
dikatakannya berdasarkan wahyu dari Allah SWT. Memang, Muhammad 
adalah manusia, namun ia manusia agung yang dipilih oleh Allah sendiri 
untuk menjadi ‘juru bicara’-Nya. Oleh karenanya, segala yang bersumber 
darinya hakikatnya adalah bersumber dari Allah. Dengan ini -sekali lagi- tidak 
ada kesalahan yang pantas dinisbatkan kepadanya, karena setiap aktivitasnya 
selalu dalam bimbingan wahyu-Nya. Adapun ayat-ayat yang mengindikasikan 
adanya kesalahan dalam keputusan beliau, maka itu merupakan ‘skenario’ 
Tuhan agar menjadi contoh (pelajaran) bagi umat Islam bagaimana sikap 
yang benar apabila terjadi kesalahan serupa.5
Lebih jauh, aliran ini (ahl al-h}adi >s|) berpandangan bahwa wahyu harus 
mempunyai supremasi yang tinggi. Wahyu tidak terkait sama sekali dengan 
bisa juga berarti haid). A. Basiq Djalil, Ilmu Ushul Fikih (Jakarta: Kencana, 2014), 117. 
3 Kaidah di atas mendapat legitimasinya sebagaimana yang dikemukakan al-Suyu>t}i> 
adalah karena para sahabat dan lainnya telah mempraktekkan kaidah tersebut dalam beberapa 
kasus, seperti ketika turun ayat z}iha>r dalam kaitannya dengan Salma>n bin Syakhar; ayat li’a>n 
dalam perkara Hila>l bin Umayah; dan ayat qaz|af dalam hal tuduhan terhadap A<’isyah. Cara 
pengambilan solusi pada kasus-kasus tersebut, ternyata juga dapat diterapkan pada kasus-
kasus lainnya yang serupa. Abd al-Rah}ma>n al-Suyu>t}i>, al-Itqa>n Fi> Ulu>m al-Qur’an> (Kairo: t.p., 
1974), 110.
4 Terjemah QS. al-Najm: 3-4: “Dan tiadalah yang diucapkannya itu (al-Qur’an) 
menurut hawa nafsunya. Ucapannya itu tiada lain hanyalah wahyu yang diwahyukan 
kepadanya”. Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: CV. ALWAAH, 
1993), 871.
5 Misalnya; ditegurnya Nabi SAW oleh Allah SWT atas kesalahannya mengabaikan 
orang tua buta (Abdulla >h bin Umi Maktu >m) yang ingin mendengarkan dakwahnya; 
ditegurnya Nabi oleh Allah atas kasus tawanan perang Badar; kekurangtepatan Nabi 
dalam penempatan pasukan perang Badar; dan juga kasus kelirunya Nabi SAW dalam 
masalah penyerbukan kurma. Dari semua contoh ini, umat Islam dapat belajar bagaimana 
sebaiknya bersikap ketika melakukan kesalahan atau kekurangtepatan dalam bersikap 
atau berpendapat.
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sejarah, sekalipun ia hadir di tengah-tengah sejarah, dan oleh karena wahyu 
diperuntukkan bagi semua manusia, maka ia niscaya melintasi sejarah. 
Memang, ia tampil dengan bahasa Arab, akan tetapi -sebagaimana seorang 
Muhammad yang dipilih oleh Allah- maka bahasa Arab adalah bahasa 
istimewa yang juga dipilih oleh Allah untuk mengkomunikasikan dan 
mengekspresikan wahyu-Nya. Dengan ini, bahasa Arab dipahami sebagai 
bahasa Tuhan; segala ide dan pesan Tuhan semua sudah terwadahi secara 
eksplisit dalam bahasa Arab tersebut. Dalam memahaminya, manusia 
tidak perlu menggunakan pendekatan macam-macam, sebab satu-satunya 
pendekatan yang absah untuk digunakan adalah pendekatan bahasa.6 
Cara pandang seperti di atas meniscayakan hilangnya wacana kemanusiaan 
(historisitas) dan mensupremasikan wacana keilahian (normativitas). Hadis 
Nabi SAW -sebagaimana al-Qur’an- juga dipahami sebagai doktrin Tuhan 
yang bersifat universal dan mengikat. Di samping melalui al-Qur’an, Allah 
juga telah mewahyukan kehendak-kehendak-Nya secara universal kepada 
manusia melalui hadis. Oleh karenanya, ketaatan umat manusia terhadap 
hadis adalah sebagaimana ketundukan mereka terhadap al-Qur’an. Sekali 
lagi, terhadap wahyu-wahyu Allah (al-Qur’an maupun hadis), sikap yang 
paling penting adalah taat dan tunduk bukan mengerti dan rasionalisasi,7 
itulah kira-kira kesadaran dan keyakinan fundamental dari orang-orang yang 
masuk dalam aliran ini.
Dari semua paparan di atas, dapat disimpulkan bahwa hadis dalam 
epistemologi ahl al-h }adi >s | adalah segala ucapan, perbuatan, dan ketetapan 
Nabi SAW yang selalu berada dalam bimbingan wahyu, karenanya juga 
meniscayakan kebenaran universal sebagaimana al-Qur’an. Hanya saja, 
6  Dengan demikian, kiranya dapat dipahami bahwa aliran ahl al-h }adi >s dalam 
pemikiran mereka lebih didominasi ketundukan kepada kekuasaan lafal, sehingga dapat 
juga dikatakan bahwa akal mereka adalah akal yang lebih banyak berinteraksi dengan 
kata-kata daripada dengan konsep-konsep.
7  Dengan kata lain, ahl al-h}adi>s| lebih menekankan ketaatan dan kesediaan untuk 
menundukkan diri pada kehendak-kehendak-Nya yang terpahami lewat literal teks-teks 
wahyu-Nya, dan bukan perbincangan intelektual untuk mengerti. Karena itu seringkali 
muncul slogan; ‘Yang lebih penting adalah iman bukan diskusi; iman justru membuat orang 
mengerti, dan bukan mengerti yang membuat orang menjadi iman’. Yuzril Ihza Mahendra, 
“Fundamentalisme, Faktor dan Masa Depannya”, dalam Muhammad Wahyuni Nafis (ed.), 
Rekonstruksi dan Renungan Religious Islam, Cet. I (Jakarta: Paramadina, 1996), 101.
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bedanya dengan al-Qur’an; jika al-Qur’an adalah al-wah }yu al-matluw,8 maka 
hadis adalah al-wah}yu g}airu al-matluw.9 
2. Epistemologi Hadis di Kalangan Ahl al-Ra’y
Berbeda dengan cara pandang aliran yang pertama, ahl al-ra’y justru 
kebalikannya. Aliran ini mencoba membongkar kekudusan cara pandang 
aliran yang pertama. Dalam cara pandang aliran ahl al-ra’y, wacana 
kemanusiaan dan historisnya mendapat perhatian dan penekanan yang 
sangat besar. Agama Islam adalah sebuah tradisi kemanusiaan yang terbentuk 
melalui proses sejarah manusia dalam pergulatannya dengan persoalan 
zamannya. Hal ini terlihat jelas dalam sejarah Nabi Muhammad SAW yang 
sadar akan keruntuhan moral dan sistem sosial masyarakatnya, berusaha 
untuk mencari pemecahan persoalan zamannya dengan menyepi di gua-
gua sekeliling Makkah.10 Dengan demikian, khazanah tradisi dan ta >rikh 
Islam mesti dilihat sebagai khazanah tradisi dan ta >rikh manusiawi yang jauh 
dari kesakralan dan kekudusan. Nabi SAW tidak tercerabut dari sifat-sifat 
kemanusiaan (al-a’ra>d} al-basyariyyah) semisal alpa, salah, dan terbakar emosi 
dalam semua hal yang beliau lakukan.11 Wahyu hanyalah membimbingnya ke 
jalan yang mesti ditempuh dan menjaganya agar tidak melakukan kesalahan-
kesalahan besar dan terperosok dalam kesalahan tanpa kemampuan kembali 
kepada kebenaran.12
8  Dikatakan al-wah}yu al-matluw karena al-Qur’an adalah wahyu yang dilafalkan, 
sehingga tidak hanya memahami makna yang bernilai ibadah tetapi membaca saja 
sekalipun tidak memahami makna al-Qur’an juga bernilai ibadah.  
9  Sedangkan hadis disebut al-wah}yu g}airu al-matluw karena yang dari Tuhan hanya 
makna, sedang lafalnya dari diri Nabi, sehingga lafal-lafal hadis tidak disebut sebagai 
Kalamulla >h melainkan kala >munnabiy. Oleh karena itu, membacanya tidak bernilai 
ibadah. 
10  Di antara gua yang kemudian menjadi tempat akhir khalwat beliau adalah gua 
Hira. Gua ini berada di Jabal Hira yang letaknya sekitar lima kilometer di sebelah utara 
kota Mekah dengan ketinggian mencapai 200 meter. Moenawar Chalil, Kelengkapan 
Tarikh Nabi Muhammad SAW, Jilid I (Jakarta: Gema Insani Press, 2001), 107.  
11  Sebagaimana tersurat dalam diktum sifat jaiz bagi rasul yang menyebutkan bahwa 
para rasul juga memiliki sifat-sifat kemanusiaan seperti halnya manusia biasa. Namun 
demikian, sifat-sifat tersebut tidak sampai merendahkan derajat dan martabat kerasulan 
mereka. Abdul Rahman Haji Abdullah, Pemikiran Islam di Malaysia Sejarah dan Aliran 
(Jakarta: Gema Insani Press, 1997), 43.
12  Machasin, “Metodologi Pemikiran”, 24.
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Dalam kaitan ini, ayat wa ma > yant}iqu ‘an al-hawa>, in huwa illa> wah }yun 
yu>h}a> dipahami sebagai pernyataan mengenai al-Qur’an, bukan keseluruhan 
kata-kata beliau.13 Dalam hal-hal di luar itu, bisa saja beliau berbicara menurut 
keinginan beliau dan atas dasar pertimbangan kemanusiaan beliau yang 
terikat erat dengan keadaan zaman hidup beliau. Oleh karena itu, pilihan-
pilihan beliau tidak selamanya dapat dipakai sebagai pilihan satu-satunya 
untuk zaman dan situasi lain. Dengan demikian, keteladanan beliau tidak 
selalu ada pada perincian aktivitas, melainkan banyak yang justru ada pada 
esensi dan nilai terdalamnya, semisal kejujuran, altruism, tanggung jawab, 
keadilan, perlindungan kepada yang lemah, dan seterusnya. Apa yang 
dipahami sebagai sunnah Nabi SAW dengan demikian dapat diperlakukan 
sebagai contoh penerapan prinsip-prinsip itu sendiri. Prinsip-prinsip tersebut 
mesti disarikan dari keseluruhan perjalanan kehidupan beliau.
Berdasarkan paparan di atas, dapat disimpukan bahwa hadis dalam 
epistemologi ahl al-ra’y adalah laporan sepenggal mengenai Nabi SAW yang di 
dalamnya sarat dengan kompleksitas realitas yang mengitari dan melingkupi 
Nabi SAW (sebuah pernyataan historis yang bersifat singular dan bukan 
deskripsi menyeluruh mengenai bagian tertentu dari masa silam). Dengan 
kata lain, hadis adalah ijtihad Nabi SAW dalam merealisasikan Islam langit 
yang normatif ke dalam Islam bumi yang menyejarah (historis).
B. Pemahaman Hadis di Kalangan Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
1. Pemahaman Hadis di kalangan Ahl al-H}adi>s|
Sebelum masuk lebih dalam pada pembahasan mengenai pemahaman 
hadis di kalangan ahl al-h}adi>s|, terlebih dahulu penulis paparkan tiga pendapat 
13  Hal ini didasarkan pada beberapa alasan; 1) kata ganti ‘ya’ pada kata yant }iqu 
dalam ayat tersebut tidak merujuk pada Nabi SAW melainkan pada al-Qur’an; 2) kedua 
ayat tersebut turun di Makkah di mana orang-orang Arab banyak yang meragukan 
kebenaran al-Qur’an sebagai barang baru, bukan meragukan kebenaran perkataan Nabi 
SAW. Dengan demikian, QS. al-Najm: 3-4 itu tidak berkaitan dengan perkataan Nabi 
SAW, tetapi berkaitan dengan kebenaran al-Qur’an sebagai wahyu, sebab sejak belum 
menerima wahyu, Muhammad sudah dikenal sebagai orang yang jujur sehingga ayat 
tersebut merupakan jawaban atas keraguan orang Makkah akan kewahyuan al-Qur’an 
bukan kejujuran perkataan Muhammad SAW; dan 3) pada kenyataannya Nabi SAW 
pernah melarang perkataan-perkataannya dibukukan. Muhyar Fanani, Fiqih Madani 
Konstruksi Hukum Islam (Yogyakarta: LKiS, 2010), 200. 
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yang terkait dengan hal itu. Adapun tiga pendapat tersebut adalah:14 pertama, 
pendapat yang berpandangan bahwa tidak ada perbedaan yang signifikan 
antara sunnah (ajaran) di satu sisi dengan redaksi harfiyah hadis di sisi lain. 
Redaksi harfiyah hadis Nabi SAW adalah sama dengan sunnah (bentuk 
teladan ideal dari Nabi SAW), sehingga tidak ada pemahaman lain selain 
pemahaman yang tereksplisitkan oleh redaksi harfiyah hadis.
Kedua, pendapat yang berpandangan bahwa redaksi harfiyah hadis Nabi 
SAW merupakan laporan tentang sunnah Nabi SAW. Oleh karena itu, sebagian 
harus dipahami secara tekstual (masalah ibadah), namun sebagian lagi 
membuka peluang untuk dipahami secara kontekstual (masalah muamalah).
Ketiga, pendapat yang menyatakan bahwa sunnah Nabi SAW yang telah 
merefleksikan dirinya dalam bentuk hadis harus dipahami sebagai bentuk 
ideal teladan Nabi SAW yang historis, yang sangat mungkin memiliki muatan 
lokal, temporal, ataupun universal. Terlebih jika dikaitkan dengan peran 
dan posisi Nabi SAW yang beragam. Padahal pemberlakuan keteladanan 
Nabi SAW tidak terbatas pada umat yang semasa dengan Nabi SAW. Oleh 
karenanya, nilai-nilai universal dan temporal yang ditelusuri dan digali.
Berdasarkan pada ketiga pendapat di atas dan mengacu pada 
epistemologi hadis yang dikemukakan oleh ahl al-h }adi >s |, di mana ahl al-h }
adi>s| tidak membedakan antara sunnah dan hadis, maka ahl al-h}adi>s| dalam 
memahami hadis lebih mengacu (min ba >bi al-tag }li >b) pada pendapat yang 
pertama, yaitu redaksi harfiyah hadis Nabi SAW adalah sama dengan sunnah 
(bentuk teladan ideal dari Nabi SAW), sehingga tidak ada pemahaman lain 
selain pemahaman yang tereksplisitkan oleh redaksi harfiyah hadis.15
Dalam konteks yang lebih jauh, jika ada pertentangan antara akal dengan 
redaksi hadis, maka ahl al-h }adi >s | lebih bersikap untuk menolak akal dan 
memilih hadis dengan memahamkannya secara literal. Dengan kata lain, 
ahl al-h}adi>s| tidak akan tergesa-gesa meninggalkan pemahaman yang literal, 
sampai akal mendapatkan informasi tambahan yang cukup untuk dapat 
mencerna redaksi hadis tadi secara literal. 
14  Nurun Najwah, “ Telaah Kritis Terhadap Hadis-hadis Misoginis”, dalam ESENSIA, 
Vol.4, No. 2, Juli 2003, 201.
15  Dalam kajian ilmu mantiq, gambaran di atas sama dengan gambaran dila>lah 
mutata>bi’iyah, yaitu petunjuk suatu lafal sama persis dengan makna terapan lafal tersebut. 
Jama>luddi>n Abdurrah}i>m bin al-H}asan al-Isnawi>, Sya’ba>n Muh}ammad Isma>’il ed., Niha>yat 
al-Su>li fi> Syarh}i Minhaji al-Wus}u>l ila> Ilm al-Us}u>l, Jilid 1, Cet. 1 (Beiru>t: Da>r Ibnu H{azm, 
1999), 194.
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2. Pemahaman Hadis di Kalangan Ahl al-Ra’y
Sebelum masuk pada pembahasan pemahaman hadis di kalangan ahl 
al-ra’y, terlebih dahulu penulis paparkan kembali pertautan antara sunnah 
dan hadis.16 Hal ini karena dalam epistemologi ahl al-ra’yi, antara sunnah dan 
hadis adalah dua hal yang berbeda, sebagaimana mengacu pada diskursus 
sunnah dan hadis pada masa-masa awal Islam sebagai dua hal yang berbeda 
(sekalipun mayoritas ulama pasca imam Sya >fi’i mengangap bahwa kedua 
istilah tersebut).17 Sunnah dalam tradisi Islam awal mengidealkan keteladanan 
Rasulullah SAW (tradisi Rasulullah SAW yang hidup), sedangkan hadis 
adalah cerita/laporan tentang apa-apa yang diteladankan Rasulullah SAW 
tersebut, baik berupa perkataan, perbuatan, maupun ketetapan.18
Sungguh sebuah kewajaran jika pada masa Nabi SAW masih hidup, orang 
Islam sebagai penerima agama baru, membicarakan segala hal yang dikatakan, 
dikerjakan dan dialami oleh Nabi SAW, terutama terkait dengan kehidupan 
agama dan masyarakat. Semua itu diposisikan sebagai contoh kongkrit cara 
Nabi SAW mengamalkan agama yang bersumber dari al-Qur’an.19 Selanjutnya 
dengan semangat meneladani Nabi SAW, apa yang diucapkan, dilakukan, dan 
disetujui Nabi SAW mereka mengikutinya, dan apa yang dilarang dan tidak 
disenangi oleh Nabi SAW mereka sama meninggalkannya.20 Demikianlah 
proses transformasi keteladanan Rasulullah SAW kepada para sahabat itu 
berlangsung.
16  Pembahasan mengenai pertautan sunnah dan hadis sebenarnya sudah penulis 
paparkan di bab III dalam buku ini, namun demikian untuk mem-prolog-i pembahasan 
pada sub bab ini, pembahasan tentang tema tersebut sedikit penulis ulang kembali. 
17  Pengidentifikasian sunnah dengan hadis yang otentik dari Nabi SAW pada 
dasarnya secara efektif berawal dari penolakan kelompok Irak terhadap tradisi (baca: 
tradisi Madinah) sebagai sumber sunnah atas nama riwayat-riwayat yang sangat terpercaya 
dan secara umum diterima yang berasal dari Nabi SAW dan mencapai puncaknya dalam 
klaim al-Syafi’i yang menyatakan bahwa sunnah hanya dapat ditetapkan oleh hadis 
valid, tidak oleh yang lainnya. Yassin Dutton, Asal Mula Hukum Islam, Terj. M. Maufur 
(Yogyakarta: Islamika, 2003), 357.
18  Dengan kata lain, sunnah mungkin saja terekam dalam hadis, tetapi tidak semua 
hadis merupakan rekaman dari sunnah, sehingga dengan alur pikir ini sangat mungkin 
terjadi adanya sunnah tanpa hadis. 
19  M. Zuhri, Telaah Matan Hadis (Yogyakarta: Lembaga Studi Filsafat Islam, 23), 20.
20  Dari sini, sunnah itu kemudian dirinci menjadi qauliyyah (bila ia berupa ucapan 
Nabi SAW), fi’liyyah (bila ia berupa perbuatan Nabi SAW), dan taqririyyah (bila ia berupa 
pembiaran Nabi SAW terhadap sesuatu yang dikerjakan para sahabat). Ibid.  
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Setelah Rasulullah SAW wafat, bermunculan persoalan-persoalan 
agama dan kemasyarakatan yang tidak pernah terjadi pada masa Nabi SAW 
sebagai konsekuensi logis dari penyebarluasan ajaran Islam ke berbagai 
daerah.21 Di sini, para generasi penerus menyelesaikan persoalan-persoalan 
tersebut didasarkan rekaman mereka terhadap apa yang diteladani Rasulullah 
SAW. Dengan kata lain, apa yang diteladankan Rasulullah SAW dalam 
mempraktekkan agama semuanya direkam oleh para sahabat, kemudian 
diceritakan kembali kepada generasi berikutnya, baik melalui lisan maupun 
tulisan sebagai acuan dalam menyelesaikan problem-problem keagamaan/
kemasyarakatan yang berkembang. Cerita-cerita para sahabat tentang 
keteladanan Rasulullah SAW itulah yang disebut dengan ‘hadis’ (sesuatu yang 
diceritakan).22 Dalam hal ini, isi cerita itu terkadang bisa berupa perkataan,23 
perbuatan,24 pembiaran Rasulullah SAW terhadap kasus tertentu, bahkan 
terkadang juga bisa berupa keadaan/sifat-sifat Nabi SAW.25
Berdasarkan paparan di atas, dapat dijelaskan pertautan antara sunnah 
dan hadis. Sunnah identik dengan tradisi Nabi SAW yang hidup sedangkan 
21  Misalnya, ketika Umar bin Khat }t }a >b menjadi khalifah. Pada saat itu terjadi 
pembunuhan yang dilakukan oleh satu keluarga terhadap satu orang di Arab Selatan. 
Siapakah yang harus dihukum qis }a>s}; salah seorang mereka atau semuanya? Kalau salah 
seorang, bagaimana menentukannya? Kalau semua yang terlibat harus di- qis }a >s }, apa 
dasarnya? Setelah kasus ini sampai ke Umar, ia pun tidak segera memutuskannya. Lalu 
ia bertanya kepada Ali > bin T }a >lib dan dijawab: “Bagaimana pendapat tuan? (khalifah) 
sekiranya ada sekian orang mencuri sebuah barang berharga, siapa yang dipotong 
tangannya?” Jawaban yang berupa pertanyaan ini mengisyaratkan agar semua pencuri 
dihukum tangan. Dari sini, kemudian Umar berketetapan hati dan menyatakan bahwa: 
“Bila semua penduduk membunuh satu orang, maka akan saya hukum qis }a>s} semua”. Ibn 
al-Qayyim al-Jauziyyah, A’lam al-Muqi’i>n, Juz 1(t.kp.: t.p.,t.th.), 256.
22  Dari sinilah, menurut Fazlur Rahman, embrio terjadinya formalisasi sunnah. 
Kompleksnya permasalahan yang ada dan ditambah dengan beragamnya pendapat-
pendapat (hadis-hadis) yang berkembang, menuntut umat Islam menjadi terbiasa untuk 
mempertentangkan antara sunnah dengan bid’ah, hingga pada akhirnya terjadilah 
formalisasi sunnah sampai sekarang. Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohammad 
(Bandung: Pustaka, 1984), 72-73.
23  Isi cerita yang berupa perkataan ini, secara umum mengidealkan bahwa redaksi 
cerita itu adalah dari Nabi SAW sendiri.
24  Isi cerita yang berupa perbuatan ini, berawal dari adanya perilaku Nabi SAW yang 
ditangkap oleh indera seseorang atau beberapa orang sahabat, kemudian diceritakan oleh 
sahabat kepada orang lain. Jadi, redaksi cerita dibuat oleh sahabat sendiri.
25  Isi cerita berupa pembiaran Nabi SAW ini, redaksinya juga dirumuskan oleh para 
sahabat sendiri.
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hadis adalah verbalisasi dari sunnah Nabi SAW tersebut. Dengan kata lain, 
sunnah adalah isi (ajaran Nabi SAW yang bersifat normatif) sedangkan 
hadis adalah bungkusnya. Melalui hadislah –sebagai rekaman dan laporan 
mengenai segala sesuatu yang terbit dari Nabi SAW- umat Islam dapat 
mengetahui sunnah yang merupakan segala sesuatu yang terbit dari Nabi 
SAW itu sendiri.
Hanya saja dalam hal ini, satu hal yang perlu dicermati adalah sebagai 
cerita/laporan tentang segala aspek kehidupan Nabi SAW, hadis jelas 
mempunyai cakupan yang lebih luas daripada sunnah. Benar, bahwa sunnah 
itu dapat diketahui melalui hadis, tetapi tidak setiap hadis itu berisi sunnah, 
karena hadis tidak hanya memuat ajaran-ajaran Nabi SAW yang normatif 
tetapi hadis juga memuat segala aspek kehidupan Nabi SAW yang tidak 
bersifat normatif.26 Inilah permasalahan mendasar yang menjadi concern para 
ulama dalam dikursus pemahaman hadis (ma’a >ni al-h }adi >s |).27 Di manakah 
sebenarnya letak sunnah (ajaran) itu? Di teks harfiyah yang dimuat dalam 
hadis ataukah di ide/konsep yang berada di balik teks harfiyah hadis itu 
sendiri?
Berdasarkan ketiga pendapat pola pemahaman hadis sebagaimana yang 
sudah dituturkan di atas; jika ahl al-h}adi>s| masuk ke dalam pandangan pertama, 
yaitu pandangan yang menyatakan bahwa bahwa tidak ada perbedaan yang 
signifikan antara sunnah (ajaran) di satu sisi dengan redaksi harfiyah hadis di 
sisi lain, maka ahl al-ra’y masuk ke dalam pandangan yang kedua. Pandangan 
kedua menyatakan kaitannya dengan redaksi hadis, ada sebagian yang harus 
dipahami secara tekstual (masalah ibadah; ta’abbudiy-irasional), namun ada 
juga sebagian yang lainnya yang membuka peluang untuk dipahami secara 
kontekstual (masalah muamalah; ta’aqquli>y-rasionable).
26  Misalnya, hadis yang menuturkan turunnya wahyu pertama. Hadis seperti ini 
jelas tidak mengandung ajaran normatif dan karenanya tidak ada yang perlu diikuti. Ia 
hanya merupakan informasi tentang proses turunnya lima ayat dalam surat al-‘Alaq.
27  Adanya wilayah normatif dan historis (mengutip bahasanya Amin Abdullah) yang 
menjadi concern  ulama dalam memahami hadis adalah berangkat dari Nabi Muhammad 
SAW sebagai figur sentral –nabi akhir zaman-, di satu sisi lain. Hal ini meniscayakan 
bahwa ajaran-ajarannya berlaku bagi umat Islam dipelbagai tempat dan masa sampai 
akhir zaman. Sedangkan di sisi lain, Nabi Muhammad SAW sendiri juga sebagai manusia 
biasa yang hidup dalam kitaran tempat, waktu, dan sosio kultural tertentu. Suryadi, 
”Rekonstruksi Metodologis Pemahaman Hadis Nabi”, dalam ESENSIA, Vol. 2, No. 1, 
Januari 2001, 92.
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Kesimpulan di atas, penulis ambil juga didasarkan pada discourse 
pertautan antara sunnah dan hadis sebagaimana paparan di atas. Dengan 
membedakan antara sunnah dan hadis, di mana sunnah sebagai teladan 
ideal Nabi SAW (living tradition) sedang hadis sebagai laporan verbal 
tentang teladan ideal Nabi SAW tersebut, ahl al-ra’y seakan memposisikan 
hadis sebagai ‘laporan sepenggal’ tentang (semacam jendela untuk melihat) 
sunnah bukan sunnah seratus persen (100%) itu sendiri. Dengan kata lain, 
posisi hadis dalam pandangan ahl al-ra’y lebih sebagai fakta dalam media 
bukan fakta dalam realitas.28 Fakta dalam media berarti tidak setiap realitas 
(teladan ideal Nabi SAW) ter-cover di dalamnya (hadis Nabi SAW), karena 
hal itu sangat terkait dengan concern para sahabat dalam merekam sunnah 
Nabi SAW, sangat mungkin karena concern para sahabat berbeda-beda, maka 
hasil rekaman mereka terhadap sunnah yang berupa hadis menjadi berbeda-
beda.29 Di sinilah sekali lagi, landasan ahl al-ra’y memposisikan hadis sebagai 
jendela untuk mengantarkan pada sunnah Nabi SAW. Dengan demikian, ada 
sunnah (teladan ideal Nabi SAW), ada hadis (laporan verbal tentang teladan 
ideal Nabi SAW tersebut), dan ada fahm al-h }adi >s | (pemahaman terhadap 
laporan verbal untuk mengantarkan pada teladan ideal Nabi SAW). Dalam 
bahasa Khalid Abou el-Fadl, sebuah teks hadis pada dasarnya memiliki 
banyak pengarang; ada pengarang historis (seseorang yang menciptakan 
teks, dalam hal ini adalah Nabi SAW); ada pengarang produksi (seseorang 
yang mungkin mengolah dan menciptakan teks); ada pengarang revisi 
(seseorang yang menyunting, mengubah, dan menuangkan kembali teks 
tersebut); dan ada pengarang interpretasi (seseorang yang menerima dan 
menciptakan makna dari lambang-lambang yang membentuk teks).30 Dengan 
28  Dalam hal ini, fakta itu ada tiga; 1) fakta dalam opini (kenyataan sesuatu yang 
ada dalam persepsi seseorang; berarti kenyataan yang sudah terelaborasi dengan sudut 
pandang (subjektivitas) seseorang); 2) fakta dalam media (kenyataan sesuatu yang ada 
dalam media; berarti kenyataan yang diekspos lewat media dan tentunya kenyataan 
tersebut sudah terelaborasi dengan sudut pandang (subjektivitas) para awak/pelaku 
media); dan 3) fakta dalam realita (kenyataan yang sebenarnya yang masih ada di 
lapangan belum dipersepsikan dan belum diekspos oleh media). 
29  Misalnya, karena concern mereka berbeda-beda ada sahabat yang menyampaikan 
hadis dengan mencantumkan asba>bul wuru >d tetapi ada juga sahabat lainnya yang tidak 
mencantumkan asba>bul wuru>d. Dengan adanya perbedaan ini menyebabkan petunjuk 
dari hadis ke sunnah terkadang ada yang terang dan terkadang ada yang samar atau 
bahkan tidak ada sama sekali karena tidak dicantumkannya asba>bul wuru>d. 
30  M. Khaled Abou el-Fadl, Atas Nama Tuhan Dari Fikih Otoriter ke Fikih Otoritatif, 
Terj. R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2003), 153.
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beragamnya pengarang seperti di atas, jelas teks hadis tidak bisa hanya 
dipahami dengan kriteria-kriteria kebahasaan (linguistik), tetapi juga harus 
mempertimbangkan faktor-faktor di sekitar pengarang-pengarang tersebut.
Dari itu semua, bisa saja -karena tidak memperhatikan aspek-aspek di 
atas- seseorang yang memahami hadis tidak sampai kepada sunnah Nabi. 
Misalnya, hadis yang berbunyi: “Man akala lah }ma jazu >rin falyatawad }d {a” 
(Barang siapa yang makan daging unta maka hendaklah berwudhu).31 Hadis 
ini jika dipahami secara harfiyah maka pemahaman yang didapat adalah 
makan daging unta membatalkan wudhu’, sementara dengan memperhatikan 
konteks disabdakannya hadis ini maka akan ditemukan pemahaman bahwa 
maksud Nabi dengan sabdanya itu adalah melindungi seseorang dari rasa 
malu di depan orang banyak, karena pada saat itu ketika Nabi bersama-sama 
para sahabat sedang makan daging unta, tiba-tiba ada salah seorang di antara 
mereka yang kentut (mungkin tidak bersuara tapi bau). Nabi peka terhadap 
kondisi itu dan bermaksud melindungi sahabat yang kentut tersebut dari 
rasa malu dengan menyabdakan hadis di atas. Dari sini, jelas sekali bahwa 
memahami hadis secara harafiyah terkadang bisa menyebabkan terjadinya 
pemahaman yang jauh dari sunnah Nabi itu sendiri. 
C. Contoh-contoh Pemahaman Hadis Ahl al-H}adi>s| dan Ahl 
al-Ra’y
Berikut ini adalah contoh-contoh pemahaman hadis ahl al-h }adi >s | dan 
ahl al-ra’y. Hadis-hadis yang penulis contohkan di bawah ini adalah sampel 
dari sekian hadis yang dipahami kedua kelompok di atas. Pemilihan terhadap 
hadis-hadis di bawah ini, secara umum penulis acukan pada dua kategori, 
yaitu tasyri>’iyyah dan g}airu tasyri>’iyyah.
Untuk kategori tasyri>’iyyah, hadis-hadis yang dijadikan sampel adalah 
hadis tentang rukun iman, hadis jawa >mi’ al-kalim, hadis menjaga nyawa, 
dan hadis tentang keuatamaan amal, hadis tentang ketentuan membaca 
surat al-Fa>tih}ah dalam shalat, hadis tentang ketentuan barang yang dizakat 
fitrahkan, hadis tentang ketentuan pendistribusian zakat fitrah, dan hadis 
tentang batasan menggauli istri sedang haid.32
31  Ibnu H}ibba>n, S}ah}i>h} Ibni H}ibba>n, Juz 3 (Beiru>t: Mu’assasah al-Risa>lah, 1988), 406.
32  Dipilihnya hadis-hadis di atas sebagai sampel hadis-hadis tasyri>’iyyah, di samping 
didasarkan pada topik juga didasarkan pada adanya dialektika (perbedaan) pemahaman 
di kalangan ulama dalam memahami hadis-hadis tersebut.
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Sedangkan untuk kategori g }airu tasyri >’iyyah, hadis-hadis yang dipilih 
adalah hadis tentang mayit dibangkitkan dengan pakaian yang dikenakannya, 
hadis tentang menghidupkan tanah yang mati, hadis tentang tidak ada qis}a>s} 
bagi muslim membunuh orang kafir, hadis tentang wali nikah, hadis tentang 
pewarisan non muslim, hadis tentang tidak ada hijrah setelah fath}u Makkah, 
hadis tentang warna baju kesukaan Nabi, dan hadis kontradiktif tentang 
bersentuhan dengan lawan jenis non mahram.33
Adapun teknik pembahasan dari hadis-hadis tersebut, ada tiga langkah 
yang penulis lakukan; pertama, kutipan hadis dan terjemahnya,34 kedua, syarh} 
(penjelasan isi hadis),35 dan ketiga, analisis s|a>bit dan mutah}awwil.36 
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33  Seperti halnya pemilihan hadis-hadis tasyri>’iyyah, hadis-hadis g}airu tasyri>’iyyah 
juga didasarkan pada pertimbangan yang sama, yaitu topik dan dialektika pemahaman 
yang ada di dalamnya.
34  Untuk kutipan hadis, pertama-tama, penulis merujuk pada al-kutub al-
mu’tabarah, kemudian memilih satu hadis yang paling sahih dari setiap topiknya, dan 
terakhir mencantumkan rujukan-rujukan dari hadis yang dikutip tersebut.
35  Untuk penjelasan isi hadis, pertama-tama penulis merujuk pada sumber primer, 
yaitu kitab-kitab syuru>h} al-mutun, kemudian melengkapinya dengan sumber sekunder, 
yaitu referensi-referensi lain yang mendukung.
36  Untuk analisi ini, penulis melakukanya dengan cara sederhana, yaitu mencari 
adakah perbedaan pemahaman di dalamnya; jika tidak ada perbedaan pemahaman, 
berarti letak al-s |a >bit ada pada redaksi tekstualnya; jika ada perbedaan pemahaman, 
berarti hal itu menjadi indikasi bahwa al-sabit tidak terletak pada redaksi tekstualnya.





















































































Ish}a>q bin Ibra>hi>m telah mengabarkan kepada kami, ia berkata; al-Nad}r 
bin Syumail telah menceritakan kepada kami, ia berkata; Kahmas bin al-H}
asan telah memberitakan kepada kami, ia berkata; Abdulla>h bin Buraidah 
telah menceritakan kepada kami, dari Yah}ya> bin Ya’mar bahwa Abdulla>h 
bin Umar berkata; Umar bin al-Khat}t}a>b telah menceritakan kepadaku, ia 
berkata; pada suatu hari ketika kami sedang berada di samping Rasulullah, 
tiba-tiba muncul di hadapan kami seorang laki-laki yang pakaiannya 
sangat putih dan rambutnya sangat hitam, tidak terlihat padanya tanda-
tanda bekas perjalanan, dan tidak ada seorang pun di antara kami yang 
mengenalinya. Kemudian orang itu duduk di hadapan Nabi, lututnya 
disandarkan kepada lutut Nabi, dan kedua tangannya diletakkan di atas 
kedua paha Nabi, seraya ia berkata: ‘Wahai Muhammad, beritahukan 
kepadaku tentang Islam?’ Rasulullah lalu menjawab: ‘Islam adalah Engkau 
bersaksi bahwa tidak ada sesembahan yang berhak disembah kecuali 
Allah dan Muhammad adalah utusan Allah, Engkau mendirikan shalat, 
menunaikan zakat, berpuasa di bulan Ramadlan, dan berhaji ke Baitulla>h 
jika Engkau mampu melakukan perjalanan ke sana’. Orang itu berkata: 
‘Engkau benar’. (Umar berkata): ‘Kami heran dengan orang tersebut, ia 
yang bertanya tapi ia pula yang membenarkannya.’ (Orang itu) berkata: 
‘Beritahukan kepadaku apakah iman itu?’ Nabi menjawab: ‘Engkau 
beriman kepada Allah, beriman kepada malaikat, beriman kepada para 
rasul, beriman kepada kitab-kitab Allah, beriman kepada hari akhir, dan 
beriman kepada qad {a >’ dan qadar Allah, baik yang baik maupun yang 
buruk’. (Orang itu) berkata: ‘Engkau benar...’
Penggalan hadis di atas menerangkan tentang Islam dan Iman. Para 
ulama tidak berbeda pendapat mengenai bangunan-bangunan keislaman 
37  Al-Nasa >’i >, Sunan al-Nasa >’i >, Juz 9 (t.kp.: Maktabah al-Mat {bu >’ah al-Isla >miyyah, 
1986), 97. Lihat juga Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz I (t.kp.: 
Mu’assasah al-Risa>lah, 2001), 434.  
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dan pokok-pokok keimanan sebagaimana yang disebutkan secara literal oleh 
hadis di atas. Bangunan-bangunan keislaman dan pokok-pokok keimanan 
tersebut semuanya dipahami sebagai bersifat universal (s{a>lih{ li kulli zama>n wa 
maka>n). Bangunan-bangunan keislaman tersebut terdiri dari syahadat, shalat, 
zakat, puasa, dan haji, sedang pokok-pokok keimanan meliputi iman kepada 
Allah, iman kepada malaikat, iman kepada para rasul, iman kepada kitab-
kitab Allah, iman kepada hari akhir, dan iman kepada qad{a>’ dan qadar Allah. 
Terhadap bangunan-bangunan keislaman, jika ada umat Islam yang tidak 
melaksanakan salah-satunya maka dianggap kurang sempurna Islam-nya dan 
terhadap pokok-pokok keimanan, jika ada seseorang yang meragukannya 
atau bahkan menolaknya maka dihukumi kafir.38
Dari penjelasan di atas, jelas bahwa bangunan-bangunan keislaman dan 
pokok-pokok keimanan adalah sebagai yang tetap (al-s|a>bit), tidak ada ulama 
baik dari kelompok ahl al-h{adi>s| dan ahl al-ra’yi yang memahaminya sebagai 
yang berubah (mutah{awwil).  
2. Hadis tentang Membaca al-Fa>tih}ah dalam Shalat



















اِمِت، أ  ْبِن الصَّ
َ
















Ali > bin Abdilla >h telah menceritakan kepadaku, ia berkata; Sufya >n 
telah menceritakan kepada kami, ia berkata; Zuhri > telah menceritakan 
kepada kami, dari Mah }mu >d bin al-Rabi >’, dari Uba >dah bin al-S }a >mit 
bahwa Rasulullah bersabda: “Tidak ada shalat bagi seseorang yang tidak 
membaca al-Fa>tih}ah”
38  Al-H }asan bin Mah }mu >d bin al-H }asan, AL-Mafa >tih } Fi > Syarh } al-Mas }ab >ih }, Juz 1 
(Kuwait: Da>r al-Nawa>dir, 2012), 40.
39  Muh }ammad bin Isma’i >l al-Bukha >ri >, S }ah }i >h } al-Bukha >ri >, Juz 1 (Beiru >t: Da >r Ibni 
Kas |i >r, t.th.), 151. Lihat juga; Muslim, S }ah }i >h } Muslim, Juz 1 (Beiru >t: Da >r Ih {ya >’ al-Tura >s | 
al-Ara>bi, t.th.), 295; Ibnu Ma>jah, Sunan Ibni Ma>jah, Juz I (t.kp.: Da>r Ih{ya>’ al-Kutub al-
Ara>biyyah, t.th), 273; Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 37, 
351; Al-Tirmiz|i>, Sunan al-Tirmiz|i>, Juz 2 (Mesir: Syirkah Maktabah wa Mat{ba’ah Mus{t{afa> 
al-Ba>bi> al-Halabi>, 1975), 25; Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud, Juz I (Beiru>t: al-Maktabah 
al-‘As{riyyah, t.th.), 217; Al-Nasa>’i>, Sunan al-Nasa>’i>, Juz 2, 137.
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Hadis di atas adalah tentang hukum membaca surat al-Fa>tihah dalam 
shalat. Mengenai hal ini, terdapat perbedaan pemahaman di kalangan ulama. 
Jumhur ulama (Ma>lik, Sya>fi’i, dan H{anbali>) berpemahaman bahwa membaca 
surat al-Fa>tihah adalah bagian dari rukun shalat, sehingga tidak sah shalatnya 
seseorang yang di dalamnya tidak ada bacaan surat al-Fa>tihah. Pemahaman 
ini didasarkan pada redaksi teks hadis, khususnya kata ‘َل َصَلَة’ yang diartikan 
dengan ‘tidak ada (sah) shalat’. Kata ََل َصَلة oleh jumhur ulama ditakwil dengan 
‘tidak sah’ karena merujuk pada beberapa hadis lainnya yang semakna yang 
sama-sama mengarah pada makna ‘tidak sah’, seperti ل ُتزُِئ َصلة dan ل ُتقَبُل 
 .َصلة
Berbeda dengan jumhur ulama, Imam Abu Hanifah berpemahaman 
bahwa tetap sah shalat sekalipun di dalamnya tidak ada ada bacaan surat 
al-Fa >tihah, asalkan ada bacaan al-Qur’an minimal tiga ayat. Mengenai 
bacaan al-Qur’an minimal tiga ayat ini, Imam Abu Hanifah merujuk pada 
QS. al-Muzammil: 20: ۚ اْلُقرْآِن ِمَن  َر  َيسَّ تـَ َما  رَُءوا   karena itu bacalah apa yang) َفاقـْ
mudah (bagimu) dari Al-Qur’an).40 Adapun mengenai surat al-Fa>tihah tidak 
merupakan syarat sah (rukun) shalat, Imam Abu Hanifah mendasarkan 
pemahamannya pada makna kata ‘َل َصَلَة’ yang ia takwil dengan kata ‘tidak 
sempurna’. Penakwilan seperti ini, ia kiaskan dengan penakwilan pada hadis 
tentang shalatnya orang yang bertetangga dengan masjid yang mempunyai 
model redaksi sama, yaitu 41. ل َصلَة ِلَار اْلَمْسِجِد ِإل ِف اْلَمْسجد Huruf nafiy ‘ل’ 
pada kata ‘َل َصَلَة’ di situ tidak ia pahami dengan makna nafyul h}aqi>qah (tidak 
ada (sah) shalat), melainkan dengan makna nafyul ka>milah (tidak sempurna).42 
Dengan takwil seperti ini, Imam Abu Hanifah memahami hadis di atas dengan 
pemahaman tidaklah sempurna (bukan tidak sah) shalat yang di dalamnya 
tidak ada bacaan surat al-Fa>tihah.43
Sekalipun semua ulama sepakat bahwa shalat sebagai ibadah fardhu yang 
sifatnya mahdah, akan tetapi dalam detil-detil teknik pelaksanaannya ada juga 
perbedaan pendapat di kalangan mereka. Jumhur ulama (Ma>lik, Sya>fi’i, dan 
40  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: CV AL-WAAH, 
1993), 990.
41  Al-H }a >kim al-Naisabu >ri >, Al-Mustadrak ‘Ala > al-S }ah }i >hai >n, Juz 1 (Beiru >t: Da >r al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, t.th.), 371.
42  Ibnu Bat}a>l, Syarh} S}ah}i>h} al-Bukha>ri> Li Ibni Bat}a>l, Juz 2 (Riya>d{: Maktabah al-Rusyd, 
2003), 369. 
43 Muhammad Ali al-S }a <bu >ni >, Rawa >i’u Tafsi >r Aya >t al-Ah }ka >m min al-Qur’a >n, Juz 1 
(Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Isla>miyyah, t.th.), 39-40.
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H{anbali>) yang berpemahaman bahwa tidak sah shalat yang di dalamnya tidak 
ada bacaa surat al-Fa>tih }ah dapat dikatakan mewakili model pemahaman ahl 
al-h }adi >s |, sedang ulama Hanafiyyah yang memahami sebaliknya (shalatnya 
tetap sah sekalipun tidak sempurna) dapat dikatakan sebagai representasi 
ahl al-ra’y. Kelompok pertama berpegang pada makna literal, sementara 
kelompok kedua berpedoman pada makna rasional.
Dari paparan di atas, dapat ditarik kesimpulan bahwa dalam kasus ibadah 
mah}d}ah seperti shalat, dari segi al-us}u>l, para ulama tidak berselisih paham 
mengenai kefardhuannya, akan tetapi dari segi al-furu >’, terdapat sedikit 
perbedaan pemahaman di antara mereka. Fenomena ini menunjukkan bahwa 
dalam kasus hadis tasyri >’iyyah, khususnya sistem peribadatan, letak al-s|a>bit 
ada pada al-us}u>l-nya, sedang al-furu>’-nya bersifat mutah}awwil.
3. Hadis tentang Ketentuan Zakat Fitrah
اِفٍع، َعِن اْبِن ُعَمَر 
َ



























َرُسوَل الل نَّ 
َ

























ْو َصاًعا ِمْن ش
َ
أ
Telah meriwayatkan kepadaku Abdullah bin Yusuf, telah menginformasikan 
kepadaku Malik, dari Nafi’, dari Ibnu Umar bahwa Rasulullah mewajibkan 
zakat fitrah berupa satu s}a>’ kurma atau satu s}a>’ gandum kepada setiap 
orang Islam, baik merdeka atau budak, baik laki-laki ataupun perempuan.
Dalam memahami hadis di atas, khususnya mengenai ketentuan satu 
s }a >’ kurma atau satu s {a >’ gandum, para ulama berbeda pemahaman. Ulama 
Madinah memahami hadis di atas secara tekstual. Mengingat zakat adalah 
ibadah mah}d}ah, maka (menurut pola pemahaman ulama Madinah) di dalam 
ibadah zakat tidak boleh ada unsur nalar (pertimbangan ‘illat dan maqa>s{id) 
sama sekali, baik menyangkut kefardhuannya, ketentuannya, maupun bentuk/
wujudnya. Oleh karenanya, kelompok ini tetap mewajibkan ketentuan zakat 
fitrah sesuai dengan redaksi tekstualnya, yaitu harus berupa s}a>’ kurma atau 
44  Muh }ammad bin Isma’i >l al-Bukha >ri >, S }ah }i >h } al-Bukha >ri >, Juz 2, 130. Lihat juga; 
Muslim, S }ah }i >h } Muslim, Juz 2, 677; Al-Tirmiz |i >, Sunan al-Tirmiz |i >, Juz 3, 53; Al-Nasa >’i >, 
Sunan al-Nasa>’i>, Juz 5, 48; Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 
9, 242; Ma>lik bin Anas, Al-Muwat}t}a>’, Juz 2 (Abu> Dhabi>: Mu’assisah Zai>d bin Sult{a>n A<li 
Nahya>n li al-A’ma>l al-Khairiyyah wa al-Insa>niyyah, 2004), 403.   
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satu s {a >’ gandum.45 Dengan kata lain, menurut ulama Madinah, tidak sah 
hukumnya satu  s }a >’ kurma atau satu s {a >’ gandum tersebut diganti dengan 
sesuatu yang lain yang seharga/senilai dengannya karena yang demikian itu 
adalah ketentuan syar’i.46 
Adapun ulama Iraq memiliki pemahaman kabalikannya. Menurut mereka 
hadis tentang ketentuan zakat fitrah di atas dapat dipahami secara rasional, 
yaitu dengan mempertimbangkan aspek tujuan disyariatkanya (maqa >s{id al-
Syari>’ah) zakat fitrah tersebut. Seorang muzakki -dalam hal ini zakat fitrah- 
boleh mengganti satu s}a>’ kurma/s}a>’ gandum tersebut dengan sesuatu yang 
lain yang senilai dengannya (misalnya uang), karena tujuan disyariatkannya 
zakat fitrah adalah untuk menyenangkan fakir miskin dengan meringankan 
bebannya melalui berbagi kemanfaatan berupa satu  s }a >’  kurma/gandum 
atau sesuatu yang sama nilainya. Dengan kata lain, ulama Iraq memahami 
bahwa penyebutan redaksi ‘satu s }a >’ kurma/s }a >’ gandum’ bukanlah sesuatu 
yang menjadi sasaran (g{a>yah) disyariatkannya zakat, melainkan hanya sarana 
(wasi>lah) untuk mewujudkan tujuan syari’ah tersebut, sehingga dengan nalar 
pikir seperti ini maka boleh bagi seorang muzakki untuk mengeluarkan zakat 
fitrah dengan sesuatu yang seharga/senilai satu s}a>’ kurma/s}a>’ gandum asalkan 
sesuatu yang seharga tersebut dapat juga mewujudkan tujuan disyariatkannya 
zakat, yaitu untuk menutupi kebutuhan hidup fakir miskin.
Uraian dari paparan di atas menggambarkan perbedaan ulama dalam 
menentukan sarana dan sasaran dari sebuah ibadah (baca: zakat fitrah). 
Ulama Madinah dengan pemahaman tekstualnya berkesimpulan bahwa 
zakat fitrah -karena merupakan ibadah mah {d {ah- maka segala ketentuan 
yang berkaitan dengannya adalah sasaran yang tidak boleh diubah-ubah 
(g {airu qa >bilin li al-tag }ayyur). Pemahaman dengan corak seperti ini adalah 
corak pemahaman ahl al-h}adi>s|. Sedangkan ulama Ira>q dengan pemahaman 
rasionalnya berkesimpulan bahwa zakat fitrah, di satu sisi mempunyai aspek 
sarana dan di sisi lain juga mempunyai aspek sasaran. Ketentuan satu s}a >’ 
kurma/gandum adalah sarana sedang menutupi kebutuhan hidup fakir 
miskin adalah sasaran. Sarana boleh berubah asalkan sasaran tetap terwujud. 
Pemahaman dengan corak seperti ini adalah pemahaman ahl al-ra’y. 
45  Ibnu Bat}a>l, Syarh{ S{ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 3, 562.
46  Abdul Wahab Khalaf,  Sejarah Pembentukan dan Perkembagngan Hukum 
Islam (Jakarta, PT Raja Grafindo Persada, 2002), 97.
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Dengan itu semua, dapat disimpulkan bahwa dalam hal sasaran dan 
sarana, maka yang bersifat tetap (al-s |a >bit) adalah sasarannya, sedang yang 
berubah-ubah (al-mutah{awwil) adalah sarananya.47 
4. Hadis tentang Pendistribusian Zakat Fitrah
ْحَمِن  الرَّ َعْبِد  ْبُن   ِ
َّ




َمش الّدِ اِلٍد 
َ
خ بُن  محُموُد  َنا 
َ
ث َحدَّ




ث ، َحدَّ ِ
َّ
َعْبُد الل اَل 
َ











ث َحدَّ َعْنُه،  َيْرِوي  َوْهٍب  اْبُن  اَن 
َ















ِعك َعْن   ، َدِفيُّ الصَّ َمْحُموٌد  اَل 
َ
ق ْحَمِن،  الرَّ َعْبِد  ْبُن  اُر  َسيَّ





























































Mah }mu >d bin Kha >lid al-Dimasyqi > dan Abdulla >h bin Abdirrah }ma >n al-
Samarqandi> telah meriwayatkan kepadaku, mereka berkata; Marwa>n telah 
meriwayatkan kepada kami, Abdulla>h berkata; Abu> Yazi>d al-Khawla>ni> -ia 
adalah seorang Syaikh yang sidq dan Ibnu Wahb meriwayatkan darinya- 
telah meriwayatkan kepada kami, Sayyar bin Abdurrahman telah 
meriwayatkan kepada kami, berkata Mahmud al-Sadafi, dari ‘Ikrimah, 
dari Ibnu Abba >s, ia berkata: “Rasulullah mewajibkan zakat fitrah sebagai 
penyuci bagi orang yang puasa dari perkataan yang tidak bermanfaat 
dan kotor, dan sebagai makanan bagi orang-orang miskin. Barang siapa 
menunaikannya sebelum shalat Id maka itu merupakan zakat yang sah 
dan barang siapa menunaikannya setelah shalat Id maka itu adalah 
shadaqah biasa”
Hadis di atas menjelaskan tentang fungsi zakat fitrah yang salah satunya 
adalah untuk memberi makan (didistribusikan kepada) fakir miskin, 
sebagaimana tersurat pada kata “لِْلَمَساِكِي  sebagai makanan bagi) ”َوُطْعَمًة 
47  Dengan ungkapan sederhana, sarana boleh berganti-ganti asalkan sasarannya 
tercepai, maka hal itu diperbolehkan.
48  Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud, Juz.24 (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 111. Lihat juga 
Ibnu Ma>jah, Sunan Ibni Ma>jah, Juz I, 585.
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orang-orang miskin). Namun dalam hal ini, ternyata ada perbedaan di 
kalangan ulama mengenai pemahaman terhadap kata tersebut.
Beberapa ulama dari Mazhab Hanbali seperti Ibnu Taimiyyah dan juga 
muridnya yang bernama Ibnu Qayyim al-Jauziyyah mereka memahami 
penggalan hadis yang berbunyi “ِلْلَمَساِكِي  dengan pemahaman “ َوُطْعَمًة 
sebagaimana redaksi tekstualnya.49 Dengan ini mereka berpendapat bahwa 
distribusi zakat fitrah hanya untuk golongan orang-orang miskin tidak untuk 
golongan yang lainnya.
Sedang beberapa ulama kontemporer seperti Sayyid Sa>biq dan Wahbah 
al-Zuhaili> mereka berpendapat bahwa zakat fitrah tidak hanya didistribusikan 
pada orang-orang miskin (sekalipun redaksi tekstualnya berbunyi demikian) 
melainkan boleh didistribusikan kepada delapan as}naf sebagaimana tertera 
dalam QS. al-Taubah: 60.50 Golongan ini berargumen bahwa redaksi “َوُطْعَمًة 
 bukan untuk pengkhususan distribusi zakat fitrah kepada orang-orang ”لِْلَمَساِكِي
miskin, melainkan hanya sebagai prioritas, sehingga pendistribusiannya juga 
boleh kepada mustah }iq yang lain.51 Di samping itu, kebolehan tersebut juga 
dirujukkan pada hadis lain yang menyebut bahwa zakat fitrah adalah juga 
termasuk sadaqah wajib seperti halnya zakat ma>l (harta),52 sehingga dengan 
ini menjadi tidak masalah zakat fitrah didistribusikan kepada siapa saja asal 
masih tergolong mustah}iq al-zaka>t.
Selanjutnya, pemahaman tekstual seperti yang dilakukan oleh Ibnu 
Taimiyyah dan Ibnu Qayyim al-Jauziyyah -sebagaimana tuturan di atas- 
adalah model pemahaman ahl al-h}adi>s|, sedang pemahaman rasional seperti 
49  Ibn al-Qayyim al-Jauziyyah, Za>d al-Ma’a>d Fi> Hadyi Khair al-‘Iba>d, Jilid 2 (Beirut: 
Muassasah al-Risalah, 1994), 21.
50  Terjemah QS. al-Taubah: 60: ‘Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk 
orang-orang fakir, orang-orang miskin, pengurus-pengurus zakat, para mu’allaf yang 
dibujuk hatinya, untuk (memerdekakan) budak, orang-orang yang berhutang, untuk jalan 
Allah, dan untuk mereka yuang sedang dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang 
diwajibkan Allah, dan Allah Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana’. Departemen Agama 
RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya,..
51  Dalam penjelasan lebih jauh, Wahbah menambahkan bahwa zakat fitrah sekalipun 
distribusinya tidak hanya kepada orang-orang miskin, tetapi distribusi zakat fitrah juga 
tidak harus kesemua asnaf yang delapan, boleh salah satu atau sebagiannya yang lebih 
membutuhkan. Wahbah al-Zuhaili>, al-Fiqh al-Isla>mi>, Jilid 3 (Damaskus: Da>r al-Fikr, t.th.), 
2048. 
52  Muh }ammad bin Isma’i >l al-Bukha >ri >, S }ah }i >h } al-Bukha >ri >, Juz 5, 162. Adapun 
redaksi hadisnya: َقرَاِئِهْم تـُرَدُّ َعَلى فـُ ْؤَخُذ ِمْن َأْغِنَياِئِهْم فـَ َرَض َعَلْيِهْم َصَدَقًة تـُ  .َأنَّ اللََّ َقْد فـَ
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yang ditempuh oleh Sayyid Sa >biq dan Wahbah al-Zuhaili > adalah model 
pemahaman ahl al-ra’y. 
Dari perbedaan pemahaman antar kedua kelompok tersebut, dapat 
diambil konklusi bahwa sesuatu yang mengacu pada kemaslahatan umum 
(orang banyak) lebih bersifat tetap dibanding dengan sesuatu yang berorientasi 
hanya pada kemanfaatan khusus (orang sedikit). Sesuatu yang berorientasi 
pada kemaslahatan banyak orang tersebut dapat dikatakan sebagai ide dasar 
dari sebuah ketentuan (syari’at), dan karenanya ia bersifat tetap (al-s |a >bit), 
sedang sesuatu yang berorientasi pada kemanfaatan sedikit orang, sekalipun 
disebutkan secara tekstual, sejatinya hal itu bersifat mutah }awwil. Adapun 
disebutkannya secara tekstual, itu hanya merupakan stressing point yang 
sifatnya prioritas sesuai dengan konteks yang terjadi.
5. Hadis tentang Batasan Menggauli Istri sedang Haid
اُد  َنا َحمَّ
َ
ث ، َحدَّ ْحَمِن ْبُن َمْهِدّيٍ
َنا َعْبُد الرَّ
َ
ث ِني ُزَهْيُر ْبُن َحْرٍب، َحدَّ
َ
ث وَحدَّ

































































































: اْصَنُعوا ك ِ
َّ
الل
Zuhair bin H }arb telah meriwayatkan kepada kami, Abdurrah }ma >n bin 
Mahdi>y telah meriwayatkan kepada kami, H}amma >d bin Salamah telah 
meriwayatkan kepada kami, S|a>bit telah meriwayatkan kepada kami, dari 
Anas bahwa orang-orang Yahudi apabila perempuan mereka sedang haid, 
maka mereka tidak akan (mengajaknya) makan bersama, mereka tidak 
akan mengajaknya berkumpul bersama di dalam rumah, kemudian para 
sahabat bertanya kepada Nabi, lalu Allah menurunkan ayat: َوَيْسَأُلوَنَك َعِن 
 sampai akhir ayat, lalu Rasulullah اْلَمِحيِض ُقْل ُهَو َأًذى َفاْعَتزُِلوا النَِّساَء ِف اْلَمِحيِض
bersabda: Lakukanlah apa saja kecuali jimak.”  
53  Muslim, S}ah}i>h} Muslim, Juz 1, 246. Lihat juga Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m 
Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 19, 356.
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Hadis di atas adalah tentang batasan suami menggauli istri yang dalam 
keadaan haid. Secara umum, di kalangan ulama mazhab, ada dua pemahaman 
yang berbeda dalam memahami hadis di atas, yaitu Imam Sya >fi’i> dan Imam 
Abu > H }ani >fah. Pemahaman pertama lebih berorientasi pada makna literal, 
sedang pemahaman kedua lebih berorientasi pada pemaknaan rasional. 
Imam Syafi>’i> berpemahaman bahwa seorang suami boleh menggauli istrinya 
sedemikian rupa asalkan tidak melakukan jimak (persetubuhan).54 Dengan 
ini, Imam Syafi>’i> berpegang pada makna literal hadis yaitu َّاْصنـَُعوا ُكلَّ َشْيٍء ِإل 
 .(lakukanlah apa saja kecuali jimak) النَِّكاَح
Sedangkan Imam Abu> H}ani>fah mempunyai pemahaman yang berbeda 
dengan makna literal hadis di atas. Dalam hal ini, sekalipun makna literal 
hadis menunjuk pada kebolehan suami menggauli istrinya yang sedang haid 
asalkan tidak sampai jimak, namun hal itu dianggap sangat berisiko untuk 
jatuh kepada perbuatan jimak. Oleh karenanya, Imam Abu > H }ani >fah lebih 
berhati-hati dengan berpendapat bahwa kebolehan suami dalam menggauli 
istrinya yang sedang haid hanya pada area di luar area antara pusar dan lutut 
(ma> baina al-surrah wa al-rukbah).55 Pendapatnya ini di samping sebagai sadd 
al-z|ari>’ah’56 juga didasarkan pada keterangan A<’isyah (istri Nabi SAW) perihal 
jawaban Nabi terkait menggauli istri yang sedang haid, beliau menyatakan; 
‘Bagi suami adalah area di luar area antara pusar dan lutut’ (lahu> ma> fauqa 
al-iza>r).57
Dua perbedaan pemahaman di atas, menunjukkan bahwa larangan 
menjimak istri yang sedang haid adalah bersifat tetap (al-s |a >bit). Hal itu 
ditandai dengan tidak adanya perbedaan pemahaman di kalangan ulama. 
Adapun batasan kebolehan menggauli istri yang sedang haid, dengan adanya 
54  Muhammad Ali al-S}a<bu>ni>, Rawa>i’u Tafsi>r Aya>t al-Ah}ka>m min al-Qur’a>n, Juz 1, 211.
55  Ibid.
56  Sadd al-z|ari>’ah, istilah ini secara bahasa terdiri dari dua kata yaitu sadd artinya 
‘kebalikan dari membuka’ dan al-z |ari >’ah yang artinya ‘sarana’. Louis Ma’luf, Munjid fi > 
al-Lug}ah wa al-‘A<lam (Beiru>t: Da>r al-Masyriq, 1986), 326. Sedang menurut Ibnu Asur 
secara istilah Sadd al-z|ari>’ah adalah pelarangan atas apa saja yang pada dasarnya itu boleh 
dilakukan, agar tidak mengarah pada yang tidak boleh dilakukan. Ibnu ‘A<syu>r, Maqa>s}id 
al-Syari>’ah al-Isla>miyyah (Petaling Jaya Malaysia: Da>r al-Nafa>’is, 2001), 365.
57  Ah }mad bin H }anbal, Musnad Al-Ima >m Ah }mad bin H }anbal, Juz 40 (T.Kp.: 
Mu’assisah al-Risa>lah, 2001), 495. Adapun redaksi hadisnya adalah: 
َباَبُنوَس،  ْبِن  َيِزيَد  َعْن   ، َجْوِنّيِ
ْ
ال ِعْمَراَن  ِبي 
َ











ف َما  ُه 
َ
ل  « اَل: 
َ




اْمَرأ ُيَباِشُر  ُجِل  الرَّ ِفي  ِبّيِ 
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perbedaan pemahaman di kalangan ulama, maka hal itu dapat dikatakan 
bersifat tidak tetap (mutah{awwil). Imam al-Sya >fi’i > dengan berpegang pada 
makna tekstual (ahl al-h {adi >s |), berpemahaman bahwa batas terlarangnya 
adalah jimak, sedang Imam Abu > H }ani >fah dengan berpegang pada prinsip 
sadd al-z|ari>’ah (ahl al-ra’y) berpemahaman bahwa batas terlarangnya adalah 
antara pusar sampai lutut.58 











































Muh}ammad bin Yah}ya> telah meriwayatkan kepada kami, ia berkata; Abd 
al-Razza >q telah meriwayatkan kepada kami, ia berkata; Ma’mar telah 
mengabarkan kepada kami, dari Ja>bir al-Ju’fi>y dari ‘Ikrimah, dari Ibnu 
Abba >s, ia berkata; Rasullulah SAW bersabda: “Tidak boleh melakukan 
perbuatan yang berbahaya dan membahayakan”.
Hadis ini termasuk kategori jawa >mi’ al-kalim, yaitu hadis yang redaksi 
kalimatnya ringkas tetapi cakupan maknanya luas. Hadis ini dipahami secara 
tekstual oleh para ulama, baik dari kalangan ahl al-h }adi >s | maupun ahl al-
ra’y. Makna yang terkandung dalam hadis ini yaitu larangan melakukan 
perbuatan yang berbahaya dan membahayakan, secara naluriah dipahami 
sebagai kebenaran yang pasti, sehingga ia bersifat tekstual dan universal. 
58  Di luar analisis tentang al-s|a>bit dan al-mutah}awwil, dari perbedaan pemahaman 
di atas, ada satu temuan menarik yaitu tidak setiap pemahaman tekstual identik 
(berkonsekuensi) pada pemahaman yang kaku dan sempit. Demikian pula sebaliknya, 
tidak setiap pemahaman yang rasional selalu lebih longgar daripada yang tekstual. Pada 
kasus di atas, Imam Syafi >’i > dengan pemahamannya yang tekstual justru menjadi lebih 
longgar daripada Imam Abu> H}ani>fah dengan pemahamannya yang rasional.   
59  Ibnu Ma >jah, Sunan Ibni Ma >jah, Juz 2 (t.kp.: Da >r Ih {ya >’ al-Kutub al-Ara >biyyah, 
t.th.), 784. Lihat juga Ma >lik bin Anas, Al-Muwat }t }a >’, Juz 4, 1078; Ah {mad bin H }anbal, 
Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 5, 55.
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Saking universalnya, hadis ini bahkan menjadi salah satu kaidah pokok dalam 
kaidah-kaidah fikih (Qawa>id al-Fiqhiyyah al-Asasiyyah).60
Ulama tidak berbeda pendapat mengenai keuniversalan hadis di atas, 
mereka hanya berselisih pendapat tentang makna ‘d}arar’ dan ‘d}ira>r’. sebagian 
berpendapat‘d}arar’ adalah (membahayakan) dalam bentuk kata-kata, sedang 
‘d}ira>r’ adalah (membahayakan) dalam bentuk perbuatan. Sebagian lainnya 
berkata; ‘d }arar’ adalah mendatangkan bahaya kepada orang lain dengan 
sesuatu yang menguntungkan diri sendiri, sedang‘d}ira>r’ adalah mendatangkan 
bahaya kepada orang lain dengan sesuatu yang tidak menguntungkan (dan 
juga tidak merugikan) diri sendiri.61 Sebagian yang lain lagi menyatakan 
‘d }arar’ adalah mendatangkan bahaya kepada orang yang tidak melakukan 
bahaya kepadanya, sementara d}ira >r’ adalah mendatangkan bahaya kepada 
orang yang sebelumnya telah melakukan bahaya kepadanya.62 
Selanjutnya, terlepas dari perbedaan pemaknaan terhadap kata‘d}arar’ 
dan ‘d }ira >r’ di atas, akan tetapi satu yang pasti dalam hal ini adalah Nabi 
SAW melarang perbuatan yang berbahaya dan membahayakan, baik kepada 
diri sendiri maupun kepada orang (makhluk) lain. Dengan demikian dapat 
disimpulkan bahwa tindakan apa pun yang membahayakan keselamatan diri 
sendiri dan orang lain adalah dilarang oleh Nabi, dan dengan tidak adanya 
perbedaan pemahaman di kalangan ulama mengenai larangan tersebut 
menunjukkan bahwa hal itu bersifat tetap (al-s |a >bit). Dalam kasus hadis 
jawa>mi’ al-kalim ini, letak s|a>bit-nya ada pada redaksi tekstualnya.









ث اِب، َحدَّ َوهَّ
ْ





































ُ َعْنُه، َعِن النَّ
َّ
َر�ِشَي الل










ى ِفيِه خ َردَّ
َ
َم، َيت اِر َجَهنَّ
َ
ِفي ن
60  Fathurrahman Azhari, Qawaid Fiqhiyyah Muamalah (Banjarmasin: LPKU, 2015), 
100.
61  Ali Ah}mad al-Nadwi>, Al-Qawa>id al-Fiqhiyyah (Damaskus: Da>r al-Qalam, 1994), 
287-288.
62  Zain al-Di>n Abd al-Rah}ma>n bin Ah}mad, Ja>mi’ al-Ulu>m wa al-H}ikam Fi> Syarh} 
Khamsi>na H}adi>s|a<n min Jawa>mi’ al-Kalim, Juz 3 (T.Kp.: Da>r al-Sala>m, 2004), 911.







َم خ اِر َجَهنَّ
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 ِبَها ِفي َبط
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َم خ اِر َجَهنَّ
َ
ن
Abdulla >h bin Abd al-Wahha >b telah menceritakan kepada kami, Kha >lid 
bin al-H|a>ris| telah menceritakan kepada kami, Syu’bah telah menceritakan 
kepada kami, dari Sulaima>n ia berkata; saya mendengar Z|akwa>n bercerita, 
dari Abi> Hurairah, dari Nabi SAW, beliau bersabda: “Barangsiapa sengaja 
bunuh diri dengan melemparkan dirinya dari (atas) gunung maka ia 
masuk neraka jahannam dengan cara melemparkan diri ke dalamnya, 
ia kekal serta abadi di dalamnya selama-lamanya. Barangsiapa sengaja 
bunuh diri dengan menegak racun, maka racun tersebut akan berada di 
tangannya, dan (kelak) ia akan menegaknya di neraka jahannam, ia kekal 
serta abadi di dalamnya selama-lamanya. Barangsiapa sengaja bunuh 
diri dengan (menusuk dirinya dengan) besi, maka besi itu akan ada di 
tangannya, dan (kelak) besi itu akan ia tusukkan ke perutnya di neraka 
jahannam, ia kekal dan abadi di dalamnya selama-lamanya.
Para ulama tidak berselisih pendapat dalam memahami hadis di atas. 
Nabi –melalui hadis di atas- melarang keras umatnya untuk melakukan 
tindakan menghilangkan nyawa sendiri (bunuh diri) dengan cara apa pun. 
Larangan keras tersebut ditunjukkan dengan ancaman yang keras pula bagi 
yang melanggarnya, yaitu neraka Jahannam. Dengan demikian, ajaran yang 
terkandung dalam hadis ini bersifat universal; larangan tersebut tidak hanya 
berlaku pada masa Nabi, tetapi juga pada masa-masa setelahnya sampai hari 
Kiamat. 
Perbedaan ulama dalam memahami hadis di atas hanya pada frase َخاِلًدا 
 di neraka Jahannam selama-lamanya). Ada yang memahaminya) ُمَلًَّدا ِفيَها أََبًدا
secara tekstual sebagaimana redaksi lafz}iyyah hadis, yaitu seseorang yang bunuh 
diri akan dimasukkan ke neraka Jahannam selama-lamanya. Pemahaman ini 
dipegang oleh kelompok Khawa>rij.64 Ada juga yang memahaminya tidak secara 
tekstual. Mereka adalah jumhur ulama. Kata ‘selama-lamanya’ dalam tuturan 
orang Arab tidak lah selalu berarti seperti yang dilafalkan. Kata ini terkadang 
63  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 7, 139. Lihat juga Al-Nasa>’i>, Sunan al-Nasa>’i>, 
Juz 4, 66.
64  Ibnu Bat{a>l, Syarh} S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 9, 454.
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digunakan oleh mereka untuk menyebutkan satu waktu tertentu sesuai dengan 
kehendak Allah,65 atau juga untuk menunjukkan waktu yang lama tapi tidak 
selama-lamanya.66 Dengan ini, frase ‘di neraka Jahannam selama-lamanya’ 
dapat dipahami bahwa seseorang yang melakukan tindakan bunuh diri akan 
dimasukkan ke dalam neraka tetapi tidak mesti selama-lamanya, bisa jadi ia 
dikeluarkan oleh Allah karena (misalnya) masih ada iman di hatinya sekalipun 
sebiji sawi.
Dari paparan di atas, jelas bahwa menjaga nyawa adalah sesuatu yang 
bernilai fundamental. Saking fundamentalnya, seringkali dalam literatur-
literatur fikih disebutkan, khususnya dalam keadaan darurat, larangan agama 
boleh dilanggar demi terselamatkannya sebuah nyawa.67 Dengan ini dapat 
dikatakan bahwa menjaga nyawa (atau sebaliknya larangan menghilangkan 
nyawa) adalah sesuatu yang fundamental, dan karenanya ia bersifat tetap 
(al-s|a>bit). Letak al-s|a>bit-nya ada pada redaksi tekstualnya.
8. Hadis tentang Mayit Dibangkitkan dengan Pakaian yang 
Dikenakannya






أ َمْرَيَم،  ِبي 
َ
أ اْبُن  َنا 
َ











ِد ْبِن ِإْبَراِهيَم، َعْن أ َهاِد، َعْن ُمَحمَّ
ْ






















ال ِثَياِبِه  ِفي   
ُ
ُيْبَعث َت  ّيِ
َ ْ
ال ِإنَّ  َيُقوُل:   ِ
َّ






Al-H }asan bin Ali > telah menceritakan kepada kami, Ibnu Abi > Maryam 
telah menceritakan kepada kami, Yah }ya > bin Ayyu >b telah mengabarkan 
65  Ibid.
66  Ah}mad bin Muh}ammad bin Abi> Bakar bin Abd al-Mulk al-Qast}ala >ni>, Irsya>d al-
Sa>ri>, Juz 8, 414.
67  Ketentuan fikih seperti di atas didasarkan pada kaidah fikih:تبيح  الضرورة 
 .(suatu kondisi darurat membolehkan melakukan hal-hal yang dilarang) احملظورات 
Muh }ammad Bakr Isma >’i >l, Al-Qawa >’id al-Fiqhiyyah Baina al-As }a >lah wa al-Tauji >h 
(t.kp.: Da>r al-Manna>r, t.th.), 71.
68  Abu> Da>wud, Sunan Abi> Da>wud, Juz 3, 190. Lihat juga Abu> Abdilla>h al-H|a>kim, 
Al-Mustadrak ‘Ala> al-S}ah}i>h}aini, Juz 1 (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah, 1990), 490; Abu> 
Bakar al-Baihaqi>, al-Sunan al-Kubra>, Juz 3 (Beiru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah,2003), 539. 
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kepada kami, dari Ibni al-Ha>d, dari Muh}ammad bin Ibra>hi>m, dari Abi> 
Salamah, dari Abi> Sa’i>d al-Khudri>, bahawa pada saat menjelang ajalnya ia 
meminta pakaian yang baru lalu memakainya, kemudian ia berkata, aku 
penah mendengar Rasulullah SAW berkata: “Sesungguhnya mayit itu akan 
dibangkitkan dengan pakaian yang dikenakannya pada saat ia meninggal”
Dalam memahami hadis di atas, ada perbedaan pemahaman di kalangan 
sahabat, yaitu antara Abu > Sa’i>d al-Khudri> dan A’ <isyah. Sebagaimana narasi 
pada hadis, secara eksplisit disebutkan bahwa Abu > Sa’i >d memahami hadis 
di atas secara tekstual. Ia memahami kata ‘pakaian’ pada hadis Nabi di atas 
dengan pakaian dalam arti baju yang biasa dipakai oleh manusia, sehingga ia 
berpemahaman bahwa kelak orang-orang yang sudah meninggal semuanya 
akan dibangkitkan dengan pakaian (baju/busana) yang dipakainya dulu 
pada saat ia meninggal.69 Oleh karenanya, ketika akan meninggal dunia, ia 
meminta baju yang baru lalu mengenakannya dengan keyakinan agar kelak 
ketika ia dibangkitkan baju baru itu yang akan ia kenakan. 
Pemahaman tekstualis ala Abu > Sa’i >d al-Khudri > ini mendapat kritikan 
dari A<’isyah. Menurut A<’isyah, memahami hadis di atas dengan pemahaman 
tekstual -sebagaimana yang dilakukan Abu > Sa’i>d al-Khudri>- adalah sebuah 
kesalahpahaman. Sesungguhnya makna yang dikehendaki dari kata ‘pakaian’ 
dalam pernyataan Nabi di atas bukan lah baju sebagaimana yang biasa dipakai 
oleh manusia, melainkan adalah amal yang dibawa mati.70 Dengan ini, dalam 
memahami hadis di atas -dapat penulis katakan- A<’isyah lebih menggunakan 
rasio (ra’y). Secara rasio tentu agak sulit diterima, menghubungkan baju 
dengan kebangkitan di alam akhirat, sebab di ‘sana’ tidak lagi baju yang 
dilihat, melainkan amal perbuatan sewaktu di dunia lah yang dinilai. 
Dari dua perbedaan pemahaman hadis di atas, maka dapat dikatakan 
bahwa Abu> Sa’i>d al-Khudri> dengan pemahaman tekstualnya adalah mewakili 
ahl al-h }adi >s |, sedang A’ <isyah dengan pemahaman rasionalnya adalah 
merepresentasikan ahl al-ra’y. Bagi Abu> Sa’i>d al-Khudri> hadis di atas adalah 
meredaksikan makna hakiki, sedang bagi A <’isyah redaksi hadis di atas adalah 
lebih menghendaki makna majazi. Dengan ini, dapat disimpulkan bahwa 
antara makna majazi dan makna hakiki, maka yang bersifat tetap (al-s|a>bit) 
69  Al-Khat}t}a>bi>, Ma’a>lim al-Sunan (Syarh{ Sunan Abi> Da>wud), Juz 1 (t.kp.: Al-Mat{ba’ah 
al-‘Ilmiyah, 1932), 301. 
70  Syafartul H }aq Muh {ammad Asyraf, ‘Au >n al-Ma’bu >d Syarh Sunan Abi > Da >wud, 
(Bairu>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 159. 
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adalah makna hakiki. Adapun peredaksian secara majazi ini seringkali 
digunakan, hal itu di samping sebagai bentuk keindahan bahasa, adalah 
juga untuk memudahkan audiens dalam memahami sebuah pesan yang 
disampaikan.  
9. Hadis tentang Menghidupkan Tanah yang Mati




ث َحدَّ اِب،  َوهَّ
ْ
ال َعْبُد  َنا 
َ
ث َحدَّ اٍر،  َبشَّ ْبُن  ُد  ُمَحمَّ َنا 
َ
ث َحدَّ
، َعِن  ِ
َّ
ْيَساَن، َعْن َجاِبِر ْبِن َعْبِد الل
َ



















Muh}ammad bin Basysya>r telah meriwayatkan kepadaku, Abd al-Wahha>b 
telah meriwayatkan kepadaku, Ayyu>b telah meriwayatkan kepadaku, dari 
Hisya>m bin ‘Urwah, dari Wahb bin Kaisa>n, dari Ja>bir bin Abdulla>h, dari 
Nabi SAW, belau berkata: “Barang siapa menghidupkan bumi yang mati 
(membuka lahan baru), maka lahan itu adalah miliknya”.
Berdasarkan hadis ini, Rasulullah telah mengizinkan kepada setiap orang 
yang mau membuka lahan baru untuk memiliki lahan baru tersebut. Hal 
ini, karena lahan yang kosong tidak tergarap adalah lahan yang mubazir. 
Oleh karena itu, barang siapa yang mau menggarapnya -sehingga lahan 
tersebut menjadi produktif- maka diberi konsekuensi oleh Rasulullah berupa 
kepemilikan terhadap lahan tersebut.72
Pada awalnya, semangat menggarap lahan kosong menjadi lahan baru 
yang lebih produktif berjalan secara baik, namun dalam perkembangannya 
ada beberapa orang yang memanfaatkannya untuk kepentingan menumpuk 
harta semata. Mereka memang mula-mula membuka lahan yang kosong, 
namun setelah itu mereka memagarinya dan kemudian meninggalkannya 
untuk waktu yang lama tanpa menggarap atau menyerahkannya kepada 
orang lain. Lahan yang sudah dipagari tersebut akhirnya kembali kosong, 
71  Muh }ammad bin ‘I <sa > Al-Tirmiz |i >, Sunan al-Tirmiz |i >, Juz 3 (Beiru >t: Da >r Ih {ya >’ al-
Tura>s| al-‘Ara>bi, t.th.), 654. Lihat juga Ma>lik bin Anas, Al-Muwat}t}a>’, Juz 4, 1076; Ah{mad 
bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 22, 170; 
72  Kepemilikan tersebut terjadi baik dengan izin penguasa atau tanpa izinnya. Hal ini 
tentu berbeda dengan kasus seseorang yang menggarap lahan yang sudah ada pemiliknya 
dengan tanpa izin dari pemiliknya tersebut. Al-Khat}t}a>bi>, Ma’a>lim al-Sunan (Syarh{ Sunan 
Abi> Da>wud), Juz 3, 46.  
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akan tetapi kali ini tidak bisa bagi orang lain untuk menggarapnya karena 
lahan tersebut statusnya masih menjadi milik si pembuka pertamanya. 
Memahami hadis di atas dengan dihadapkan pada kasus malpraktek 
berdalih hadis Nabi tersebut, maka Umar bin Khat}t}a>b kemudian mengeluarkan 
kebijakan larangan untuk tetap memiliki lahan kosong tersebut, jika lahan 
kosong tersebut telah ditinggalkan pemiliknya (si pembuka pertamanya) 
selama lebih dari tiga tahun. Umar mengeluarkan larangan tersebut 
dikarenakan ia melihat bahwa membuka lahan kosong hanya sekedar untuk 
kepemilikan tanpa digarap secara produktif adalah bertentangan dengan 
tujuan tasyri’ (maqa >s {id al-syari >’ah) dari perintah menghidupkan lahan 
kosong. Oleh karena itu, lahan yang sudah ditinggalkan pemiliknya selama 
lebih dari tiga tahun, maka boleh bagi orang lain untuk menggarapnya secara 
lebih produktif dan kemudian memilikinya. Hal ini karena tujuan tasyri>’ 
dari perintah menghidupkan lahan kosong adalah agar lahan tersebut tidak 
dibiarkan ngangur (Jawa: bero), melainkan dikelola dan dimanfaatkan sebaik-
baiknya sehingga menjadi hidup dan produktif.
Pola pemahaman Umar yang berbasis maqa>s}id syari>’ah di atas, berbeda 
dengan pemahaman sebagian orang yang berpegang pada makna harfiyah 
hadis, sebagaimana Bila >l bin H }a >ris | al-Muzni >. Pada masa Rasulullah, Bila >l 
bin H}a>ris| pernah meminta sebidang tanah kepada Rasulullah dan kemudian 
beliau memberinya tanah yang sangat luas, akan tetapi Bila>l bin H}a>ris| tidak 
mampu untuk menggarapnya semua. Maka pada masa khalifah Umar, melihat 
gejala mal_praktek yang dilakukan oleh Bila >l bin H }a >ris |, Umar kemudian 
mengambil sebagian tanah yang tidak dikelola oleh Bila >l bin H }a >ris | untuk 
diberikan kepada umat Islam lainnya. Sekalipun sikap Umar ini ditentang 
oleh Bila>l bin H}a>ris| yang berpegang pada makna harfiyah hadis Nabi di atas.73
Dua model pemahaman hadis di atas adalah mewakili dua tipologi 
pemahaman hadis, yaitu ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y. Bila >l bin H }a >ris | al-
Muzni > dengan pemahaman tekstualnya tanpa mempertimbangkan spirit 
di balik tekstual tersebut dapat dikatakan sebagai perwakilan ahl al-h }adi >s | 
sedang Umar dengan pemahaman berbasis maqa>s }id-nya adalah representasi 
dari ahl al-ra’y. Bagi Bila >l bin H }a >ris | al-Muzni >, ketentuan sebagaimana 
teredaksikan secara tekstual pada hadis di atas adalah al-s |a >bit, sementara 
bagi Umar spirit yang menjadi ide dasar di balik ketentuan tersebut adalah 
73  Muhammad Bataldji, Metodologi Ijtihad Umar bin Khattab, terj. Masturi Irham 
(Jakarta: Khalifa, 2005), h. 207-212. 
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yang al-s |a >bit. Dari sini, dapat ditegaskan bahwa -dengan adanya perbedaan 
pemahaman- sesuatu yang ditawarkan Nabi sebagai solusi (dalam kasus 
hadis kategori g }airu tasyri >’iyyah) pasti ada tujuan (maqa >s {id) di sebaliknya. 
Bisa jadi sebuah solusi, sekalipun ditawarkan oleh Nabi, namun apabila 
solusi tersebut dalam praktiknya sudah tidak solutif lagi karena adanya 
perubahan factor-faktor eksternal di sekelilingnya, maka solusi tersebut 
dapat direvisi atau bahkan diganti dengan yang lainnya. Sekali lagi ini 
menunjukkan bahwa ideal moral di balik sebuah ketentuan Nabi (dalam 
konteks g }airu tasyri >’iyyah) adalah bersifat s |a >bit, sedang bentuk solusi yang 
ditawarkan lebih bersifat mutah }awwil.   
10. Hadis tentang Pewarisan Non Muslim


































ِبيَّ ق ّن النَّ
َ
أ
Abi A <s }im telah menceritakan kepada kami, dari Ibnu Juraij dari Ibnu 
Syiha>b dari Ali> bin H}usain dari Amr bin Us|ma>n dari Usa>mah bin Zaid 
bahwa Nabi bersabda: “Orang Muslim tidak mendapat warisan dari orang 
kafir, dan orang kafir tidak mendapat warisan dari orang Muslim”.
Kaitannya dengan pemahaman terhadap hadis di atas, penulis 
menyarikan dari pro-kontra ulama seputar ketidakbolehan dan kebolehan 
pewarisan lintas agama, khususnya dari non muslim ke muslim. Sebagian 
ulama ada yang berpendapat bahwa seorang muslim tidak boleh mewarisi 
dari non muslim (kafir), sebagaimana non muslim juga tidak bisa mewarisi 
dari seorang muslim. Pendapat ini didasarkan pada makna literal teks hadis 
sebagaimana yang disebutkan di atas. Adapun titik pijak dari ketidakbolehan 
tersebut adalah kejelasan redaksi kata al-ka >fir. Pada hadis di atas, kata al-
ka>fir tidak ada batasannya (taqyi>d) berupa kata sifat (misalnya al-h{arbi>y/al-
z|immi>y) sehingga berlaku mutlak, dan atau pengkhususan tertentu (misalnya 
kafir ahlul kitab/kafir musyrik) sehingga berlaku umum. Dengan demikian, 
74  Muh}ammad bin Isma’i>l al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 8, 156. Lihat juga; Ibnu 
Ma >jah, Sunan Ibni Ma >jah, Juz 2, 911; Abu > Da >wud, Sunan Abi > Da >wud, Juz 3, 125; Al-
Tirmiz|i>, Sunan al-Tirmiz|i>, Juz 3, 494; Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin 
Ha}nbal, Juz 36, 76.
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-sebagaimana yang dikemukakan oleh al-Syafi >‘i >- baik kāfir h }arbī maupun 
kāfir z |immīy, baik kafir ahli kitab ataupun kafir musyrik, semuanya tidak 
bisa (haram hukumnya) mewariskan kepada ahli warisnya yang muslim.75 
Berbeda dengan pemahaman di atas, ada sebagian ulama lainnya yang 
berpendapat kebalikannya, yaitu boleh bagi seorang muslim untuk mewarisi 
harta dari keluarganya yang non muslim. Kelompok ini berargumen bahwa 
kata al-ka>fir (orang kafir) dalam redaksi “Orang Muslim tidak boleh mewarisi 
harta warisan dari orang kafir, tidak pula orang kafir dari orang Muslim” bisa 
ditakwil dengan kata harbi>y.76 Model penakwilannya ini sebagaimana yang 
dilakukan oleh para ahli fikih madzab Hanafi terhadap sebuah hadis “Seorang 
Muslim tidak boleh dibunuh dengan sebab membunuh orang kāfir”.77 Mereka 
menakwil bahwa maksud ka >fir dalam hadis di atas adalah kāfir harbī (orang 
kafir yang memerangi/memusuhi) umat Islam. Di samping itu, kelompok ini 
juga berargumen bahwa keimanan (kesetiaan hati) pada satu agama tertentu 
tidaklah menjadi alasan (‘illat) adanya kewarisan, melainkan ‘illat-nya adalah 
semangat tolong-menolong dalam lingkup bubungan darah (keluarga). 
Pro-kontra pemahaman hadis di atas menggambarkan dinamika 
penentuan al-s |a >bit dalam hadis Nabi. Ulama yang memahaminya secara 
tekstual menandaskan bahwa al-s |a >bit tersebut ada pada makna literalnya, 
sedang ulama yang memahaminya secara kontekstual berkesimpulan bahwa 
al-s|a>bit ada pada makna ideal moral-nya. Model pemahaman pertama adalah 
ahl al-h}adi>s|, sedang model pemahaman kedua adalah ahl al-ra’y. Kelompok 
pertama menempatkan masalah pewarisan pada ranah ibadah, karenanya 
tidak ada kontekstualisasi di dalamnya, sementara kelompok kedua 
menempatkan pewarisan pada ranah mu’amalah, sehingga kontekstualisasi 
merupakan keniscayaan di dalam memahaminya. 
75  Dikutip dari Chamim Tohari, “Rekonstruksi Hukum Kewarisan Agama Ditinjau 
dari Al-Ushul al-Khamsah”, dalam MAZAHIB Jurnal Pemikiran Hukum Islam, Vol. XVI 
No. 1, Juni, 2017, 5. 
76  Ibid., 7.
77  Adapun redaksi hadis tersebut adalah:ِبَكاِفر ْقَتُل ُمْسِلٌم  يـُ  {Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h . وَل 
al-Bukha>ri>, Juz 1, 33. 
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11. Hadis tentang Tidak ada Qis }a >s } bagi Orang Islam Membunuh 
Orang Kafir
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Telah meriwayatkan kepadaku Abu> Abdilla>h al-H}a>fiz}, telah meriwayatkan 
kepadaku Abu > al-Abba >s Muh }ammad bin Ya’qu >b, telah meriwayatkan 
kepadaku Ah }mad bin Syaiba >n, telah meriwayatkan kepadaku Sufya >n 
bin ‘Uyainah, dari Mut}arrif, dari al-Sya’bi> dari Abi> Juh}aifah ia berkata; 
‘Aku bertanya kepada Ali, apakah dalam dirimu ada sesuatu dari Nabi 
yang tidak ada di dalam al-Qur’an?’ Ali menjawab, “Demi Dzat yang 
menciptakan biji, ruh, dan jiwa, tidak ada dalam diriku kecuali apa yang 
ada dalam al-Qur’an, kecuali Allah memberikan kefahaman kepada 
hamba-Nya tentang kitab-Nya dan apa yang ada dalam s}ah}i>fah ini”.  Saya 
(Abu Juh {aifah) bertanya, “Apakah yang ada dalam s }ah }i >fah ini?”  Ali 
menjawab; “Pembayaran denda, pembebasan tawanan, dan seorang 
muslim tidak akan dibunuh karena (membunuh) orang kafir.”
Hadis di atas menjelaskan perihal orang mukmin yang membunuh 
orang kafir. Dalam hal ini, minimal ada dua pemahaman yang saling 
kontradiktif. Pertama, pemahaman yang menyatakan bahwa orang mukmin 
yang membunuh orang kafir tidak dikenai hukuman qis }a >s }. Pemahaman 
ini didasarkan pada makna redaksional teks hadis yang secara transparan 
menegaskan bahwa ‘seorang mukmin tidak akan dibunuh (qis {a >s {) karena 
membunuh seorang kafir’. Pamahaman ini dipegangi oleh ulama Ah}mad bin 
H}anbal, al-Sya>fi’i>, dan al-S|auri>.
78  Muh}ammad bin Isma’i>l al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 1, 33. Lihat juga Ah{mad 
bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 2, 36. 
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Sedang pemahaman yang kedua adalah pemahaman yang menyatakan 
kebalikannya, yaitu orang mukmin yang membunuh orang kafir tetap dikenai 
hukuman qis }a >s } (dibunuh). Adapun argumen dari pemahaman ini, salah 
satunya adalah dikiyaskan dengan kasus seorang mukmin yang mencuri 
harta orang kafir. Dalam kasus tersebut, ulama bersepakat (ijma>’ al-ulama>’) 
bahwa orang mukmin yang mencuri harta orang kafir tetap dikenai hukuman 
potong tangan. Dengan ini, jika harta orang kafir tetap diharamkan hukumnya 
bagi orang mukmin, maka apalagi nyawanya. Pemahaman ini dipegangi oleh 
Abu> H}ani>fah dan Ibnu Abi> Laila >.79 Di samping itu, pemahaman di atas juga 
dirujukkan pada ayat al-Qur’an yang menyatakan bahwa jiwa dibalas dengan 
jiwa.80 Dari sini, qis }a>s} tidak berkaitan dengan agama seseorang, melainkan 
berkaitan dengan penghilangan nyawa seseorang, terlepas apa pun agamanya. 
Dari dua model pemahaman yang kontradiktif di atas, dapat ditegaskan 
bahwa model pemahaman hadis Ah}mad bin H}anbal, al-Sya>fi’i>, dan al-|Sauri> 
yang lebih menitikberatkan pada makna literal teks adalah mewakili ahl 
al-h}adi>s|, sedang model pemahaman Abu > H}ani>fah dan Ibnu Abi> Laila > yang 
lebih berbasis pada makna rasional adalah representasi dari ahl al-ra’y. Bagi 
kelompok pertama, dengan model pemahaman tekstualis dan ditambah lagi 
dengan sikap mencukupkan diri pada tekstualitas hadis yang ada, maka jelas 
bahwa hadis tersebut maksudnya adalah sesuai dengan makna redaksionalnya. 
Sementara bagi kelompok kedua, dengan model pemahaman rasional dan 
ditambah lagi dengan spirit intertekstualitas, maka berkesimpulan bahwa 
maksud dari hadis tersebut adalah ada di balik teksnya.   
12. Hadis tentang Wali Nikah
ْيَماَن ْبِن ُمو�َشى، 
َ
، َعْن اْبِن ُجَرْيٍج، َعْن ُسل
َ



















، َعْن ُعْرَوة ْهِرّيِ
َعْن الزُّ
79  Ibnu Rusyd, Bida>yatul Mujtahid fi Niha>yat al-Muqtas}id, Juz 2 (T.kp.: Da>r Ih{ya>’ 
al-Kutub al-Ara>biyyah, t.th.), 299.
80  QS. al-Maidah: 45: “Dan kami telah tetapkan terhadap mereka di dalamnya (At-
Taurat) bahwasanya jiwa (dibalas) dengan jiwa, mata dengan mata, hidung dengan hidung, 
telinga dengan telinga, gigi dengan gigi, dan luka-luka (pun) ada qisasnya. Barangsiapa 
yang melepaskan (hak qisas) nya, maka melepaskan hak itu (menjadi) penebus dosa 
baginya. Barangsiapa tidak memutuskan perkara menurut apa yang diturunkan Allah, 
Maka mereka itu adalah orang-orang yang zalim.” Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan 
Terjemahnya, 167.


















































Sufya >n bin Uyainah bercerita kepadaku, dari Juraij, dari Sulaima >n bin 
Mu>sa>, dari al-Zuhri>, dari Urwah, dari A<isyah bahwa Rasulullah bersabda: 
“Perempuan mana saja yang menikah tanpa izin walinya, maka nikahnya 
batal, nikahnya batal, nikahnya batal. Apabila seorang laki-laki telah 
menggaulinya, maka ia wajib membayar maskawin untuk kehormatan 
yang telah dihalalkan darinya, dan jika mereka bertengkar maka penguasa 
dapat menjadi wali bagi seorang wanita yang tidak mempunyai wali”
Memahami hadis di atas, ada perbedaan di kalangan ulama mengenai 
status hukum wali dalam pernikahan. Ulama Ma >likiyah, Sya >fi’iyah, dan H }
anabilah memahami status hukum wali adalah salah satu dari syarat-syarat 
nikah. Oleh karenanya, pernikahan seorang wanita yang tidak ada walinya 
adalah tidak sah. Pemahaman seperti ini didasarkan pada makna tersurat 
hadis, yaitu َأيُّا اْمرََأٍة َنَكَحْت ِبَغْيِ ِإْذِن َولِيَِّها، َفِنَكاُحَها َبِطٌل (Perempuan mana saja 
yang menikah tanpa izin walinya, maka nikahnya batal).  
Berbeda dengan Ma>likiyah, Sya>fi’iyah, dan H}anabilah, ulama H}anafiyah 
memaknai hadis di atas dengan makna khusus (tidak umum untuk semua 
wanita). Makna khusus yang dimaksud adalah adanya ketentuan harus adanya 
izin wali di atas hanya berlaku pada kasus seorang perempuan yang belum 
“cakap hukum”. Belum cakap hukum di sini bisa karena belum cukup umur/
belum baligh, atau sudah cukup umur tapi kurang sehat akalnya. Maka pada 
kasus pernikahan perempuan yang seperti ini, seorang wali dapat menolak 
atau bahkan membatalkan pernikahannya. Dengan demikian, bagi seorang 
perempuan yang sudah cakap hukum (dewasa dan berakal sehat) boleh 
melaksanakan akad nikahnya sendiri meskipun dengan tanpa kehadiran 
walinya. Ulama H}anafiyah berargumen bahwa adanya wali dalam pernikahan, 
bukan karena keperempuanan seseorang tetapi karena adanya cacat hukum 
 yang ada pada dirinya. Di samping itu, redaksi hadis  سبب العجز او قصور الهلية
di atas juga hanya menyebutkan izin walinya bukan sebagai pelaksana akad 
81  Al-Tirmiz|i>, Sunan al-Tirmiz|i>, Juz 3, 407. Lihat juga Ah{mad bin H}anbal, Musnad 
al-Ima>m Ah}mad bin Ha }nbal, Juz 40, 435; Ibnu Ma>jah, Sunan Ibni Ma >jah, Juz 1, 605; Abu> 
Da>wud, Sunan Abu> Da>wud, Juz 9, 384. 
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nikah sehingga status akad nikah yang dilaksanakan sendiri oleh seorang 
perempuan atas persetujuan walinya adalah sah menurut hukum. Dalam hal 
ini, persetujuan wali pun juga tidak harus melalui pernyataan lisan, tetapi 
dengan hadirnya wali dalam acara nikahnya, juga bisa diartikan sebagai 
bentuk persetujuan.82
Dua kelompok di atas menggambarkan dua tipologi pemahaman hadis 
antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y. Kelompok pertama, yaitu Ma >likiyah, 
Sya>fi’iyah, dan H}ana>bilah yang mendasarkan pemahamannya pada makna 
harfiyah lebih berafiliasi pada ahl al-h }adi >s |, sementara kelompok kedua 
(Hanafiyah) yang menekankan pemahamannya pada makna rasional 
dapat dikatakan sebagai ahl al-ra’y. Bagi kelompok pertama, kehadiran 
wali -sebagaimana redaksi tekstual hadis- adalah rukun nikah, sedang bagi 
kelompok kedua, yang harus hadir bukan personalitas wali tetapi peran dan 
fungsi wali, sehingga bagi perempuan dewasa yang sudah cakap hukum, 
kehadiran personalitas wali boleh tidak harus ada asalkan dirinya sudah bisa 
menjalankan peran dan fungsi wali secara mandiri. Fungsi dan peran wali 
inilah yang s|a>bit sedang kehadiran wali bersifat mutah}awwil. 
13. Hadis tentang Tidak Ada Hijrah setelah Fath}u Makkah















































Us|ma>n bin Abi> Syaibah meriwayatkan kepada kami, Jari>r meriwayatkan 
kepada kami, dari Mans}u>r, dari Muja>hid, dari T}a>wus, dari Ibnu Abba>s 
ra. ia berkata, Nabi SAW bersabda: “Tidak ada hijrah sesudah terbukanya 
kota Makkah, tetapi jihad dan niat, dan apabila kamu semua diperintah 
keluar berjihad, maka keluarlah…” 
Dalam memahami hadis di atas, ada sebagian pemahaman yang 
menyatakan bahwa setelah terbukanya kota Makkah (Fath{u Makkah) maka 
tidak ada lagi hijrah. Pemahaman ini didasarkan pada redaksi tekstual hadis. 
Dengan ini, umat Islam sudah tidak mengenal lagi ‘kamus hijrah’ dalam 
perjalanannya ke depan. Hijrah hanya berlaku pada masa-masa sebelum Fath}
82  Ibnu Rusyd, Bida>yatul Mujtahid fi Niha>yat al-Muqtas}id, 110.
83  Muh}ammad bin Isma’i>l al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 3, 14.
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 135
u Makkah. Berdasarkan redaksi tekstual hadis, maka pasca terjadinya Fath }u 
Makkah sampai saat ini dan yang akan datang yang ada hanyalah jihad dan 
niat; umat Islam tidak lagi harus mengungsi (berpindah) dari wilayahnya, 
melainkan mereka hanya harus berjihad mempertahankan wilayahnya dan 
atau bahkan berjihad dalam rangka meluaskan wilayah kekuasaannya.
Berbeda dengan pemahaman di atas, ada pendapat yang memahami 
hadis di atas dengan pendekatan konteks kesejarahannya. Hadis di atas 
disabdakan dalam konteks Fath }u Makkah, sehingga dengan ini menjadi 
wajar kalau tidak ada lagi hijrah, sebab kota Mekah yang dulunya ada dalam 
kekuasaan orang-orang kafir sekarang sudah menjadi daerah kekuasaan 
orang Islam (Da >r al-Isla >m). Dalam kondisi kota Mekah yang aman dan 
islami (umat Islam bisa menjalankan ibadahnya dengan khusyu’ dan leluasa) 
seperti ini, maka -sekali lagi- wajar kalau yang ada hanyalah jihad untuk 
mempertahankannya. Dengan demikian, perkataan Nabi ‘tidak ada jihad 
setelah Fath}u Makkah’ hanya berlaku untuk kota Makkah dan daerah-daerah 
lain yang seperti Makkah, sementara untuk daerah-daerah lainnya yang tidak 
seperti kota Makkah; daerah yang masih dalam kekuasaan orang kafir dan 
umat Islam yang minoritas tersiksa di dalamnya, maka ketentuan berhijrah 
(berpindah ke daerah lain yang lebih aman) masih berlaku bagi mereka. Di 
samping itu, pernyataan Nabi di atas juga dapat dipahami sebagai motivasi 
dan seruan Nabi kepada umat Islam untuk menciptakan kerukunan dan 
kedamaian di mana pun mereka berada, sehingga tidak perlu terjadi adanya 
hijrah ke tempat (daerah) lainnya. Dari alur pikir ini, ditegaskan bahwa spirit 
inilah yang bersifat tetap atau al-s|a>bit. 
14. Hadis tentang Warna Baju (Hijau) Kesukaan Nabi
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أ َعْن  ِقيٍط، 
َ








84  Al-Nasa>’i>, Sunan al-Nasa>’i>, Juz 8 (t.kp: Maktabah al-Mat{bu >’iyyah al-Isla>miyyah, 
1986), 204. Lihat juga Ah{mad bin H}anbal, Musnad al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 11, 
684.
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Al-‘Abba>s bin Muh}ammad telah mengabarkan kepada kami, ia berkata: 
Abu> Nu>h Abd al-Rah}ma>n bin G}azwa>n telah menceritakan kepada kami, 
ia berkata; Jari >r bin H }a >zim telah menceritakan kepada kami, dari Abd 
al-Malik bin Umai >r, dari Iya >d bin Laqi >t }, dari Abi > Rims |ah, ia berkata; 
“Rasulullah keluar bersama kami dan beliau mengenakan dua baju 
berwarna hijau.”
Para ulama sedikit berbeda dalam memahami hadis tentang warna 
pakaian Nabi di atas. Perbedaan di kalangan mereka terjadi di seputar masalah 
kesunnahan mengikuti hal tersebut ataukah tidak. Sebagian berpemahaman 
bahwa memakai baju berwarna hijau adalah sunnah Nabi. Alasannya sudah 
jelas, karena hal itu dicontohkan oleh Nabi, sebagaimana redaksi hadis 
di atas. Pemahaman ini dilemahkan oleh sebagian yang lainnya. Mereka 
berpendapat bahwa warna baju -misalnya hijau- sekalipun Nabi pernah 
memakai baju dengan warna tersebut, tidak berarti bahwa hal itu adalah 
sunnah Nabi. Masalah warna hanyalah masalah pilihan dan kesukaan (para 
ulama membahasakan dengan mustahab).85 Nabi memakai baju berwarna 
hijau adalah karena Nabi menyukai warna tersebut. Kesukaan terhadap warna 
adalah masalah individu, sehingga (menurut kelompok ini) tidak apa-apa 
bagi seorang muslim yang kesukaan warnanya kebetulan berbeda dengan 
warna yang disukai oleh Nabi. 
Dari perbedaan pemahaman di atas, maka dari sudut pandang al-s|a>bit 
(yang tetap) dan al-mutah}awwil (yang berubah), dapat disimpulkan bahwa 
bagi kelompok pertama warna baju asalkan itu dicontohkan oleh Nabi maka ia 
adalah al-s|a>bit dan mengikutinya adalah sunnah Nabi, sedang bagi kelompok 
kedua, masalah warna baju adalah masalah kesukaan, dan masalah kesukaan 
bisa saja antara satu orang dengan orang lain berbeda, karenanya sekalipun 
warna hijau adalah warna yang pernah dicontohkan oleh Nabi, akan tetapi 
karena warna adalah masalah kesukaan maka ia adalah mutah }awwil. Bagi 
kelompok kedua ini, al-s|abi >t tidak terletak di redaksi tekstualnya, melainkan 
ada pada fungsi pakaian itu sendiri, baik fungsi menutup aurat, maupun 
fungsi perlindungan, dan fungsi keindahan.
85  Abu> al-‘Ala> Muh }ammad Abd al-Rah}ma >n bin Abd al-Rah}i>m, Tuh}fat al-Ah}wazi> Bi 
Syarh} Ja>mi’ al-Tirmiz|i>, Juz 8 (Beiru>t: Da>r al-Kutub, t.th.), 78-79.
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15. Hadis-hadis Kontradiktif tentang Bersentuhan dengan Lawan 
Jenis Non Mahram
a. Hadis tentang Nabi Tidak Pernah Bersentuhan dengan Lawan Jenis 
Non Mahram












































َعل ى هللُا 
َّ
ِبّيِ َصل






أ َبْيِر،  الزُّ
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ِبيُّ ِإذ َها النَّ يُّ
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ق  ، ْوِلِهنَّ
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ْت َيُد َرُسوِل هللِا َصل َما َمسَّ
ى هللُا 
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Abu > al-T {a >hir Ah }mad bin Amr bin Sarh } telah menceritakan kepadaku, 
Ibnu Wahb telah mengabarkan kepada kami, Yu >nus bin Yazi >d telah 
mengabarkan kepadaku, ia berkata; Ibnu Syiha >b berkata ‘Urwah bin 
Zubair telah mengabarkan kepadaku bahwa; A <isyah Istri Nabi SAW 
berkata; “Bahwasanya perempuan-perempuan yang beriman apabila 
mereka berhijrah kepada Rasulullah  SAW  maka mereka akan diuji 
86  Muslim, S}ah}i>h} Muslim, Juz 3, 1489. Lihat juga Ibnu Ma>jah, Sunan Ibni Ma>jah, Juz 
2, 959.  
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dengan firman Allah Azza wa Jalla; “Hai Nabi, apabila datang kepadamu 
perempuan-perempuan yang beriman untuk mengadakan janji setia, 
bahwa mereka tiada akan menyekutukan Allah, tidak akan mencuri, tidak 
akan berzina....” (QS. Al Mumtahanah: 12). ‘Aisyah berkata; “Barangsiapa 
dari perempuan-perempuan yang beriman mengikrarkan hal ini, maka 
sungguh ia telah diuji.” Rasulullah SAW sendiri berkata ketika perempuan-
perempuan yang beriman mengikrarkan yang demikian; “Pergilah kalian 
semua, sungguh aku sudah membaiat kalian”. Demi Allah-, Rasulullah 
sama sekali tidak pernah menyentuh tangan seorang wanita pun. Beliau 
hanya membaiat para wanita dengan perkataan beliau. ‘Aisyah berkata; 
“Rasulullah SAW sama sekali tidak pernah menyentuh seorang wanita 
pun kecuali dengan sesuatu yang Allah perintahkan. Sama sekali, tangan 
beliau tidak pernah menyentuh tangan mereka. Ketika membaiat mereka, 
beliau hanya membaiat melalui perkataan; “Aku telah membaiat kalian.”
b. Hadis tentang Nabi Bersentuhan dengan Lawan Jenis Non Mahram
ِويُل، 
َّ

























ك ِإْن  اَل: 
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Muh}ammad bin ‘I<sa> telah berkata, Husyai>m telah menceritakan kepada 
kami, H }umaid al-T }awi >l telah mengabarkan kepada kami, Anas bin 
Ma>lik telah menceritakan kepada kami, ia berkata: “Pernah ada seorang 
budak perempuan dari kota Madinah menggandeng tangan Rasulullah 
SAW, kemudian ia mengajaknya pergi ke mana saja yang ia suka (untuk 
membantu menyelesaikan masalahnya)”.
Kedua hadis di atas berisi tentang sikap Nabi terhadap lawan jenis, 
khususnya dalam hal persentuhan kulit. Hadis yang pertama adalah hadis 
riwayat Muslim, hadis ini menerangkan tentang kesaksian Aisyah (bahkan 
ia bersumpah) perihal Nabi yang tidak pernah menyentuh wanita non 
mahram sama sekali. Sedang hadis kedua adalah hadis riwayat al-Bukha >ri > 
yang menjelaskan tentang kesaksian Anas bin Ma>lik perihal seorang budak 
perempuan (non mahram) dari Madinah yang memegang tangan Rasulullah. 
87  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 8, 20. Lihat juga Ah{mad bin H}anbal, Musnad 
al-Ima>m Ah}mad bin Ha}nbal, Juz 19, 9; Ibnu Ma>jah, Sunan Ibni Ma>jah, Juz 2, 1398.
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Dengan ini, kedua hadis di atas tampak saling bertentangan antara satu 
dengan lainnya.
Menyikapi kontradiksi di atas, ulama berbeda cara dalam mencari jalan 
keluarnya. Di antara mereka ada yang menakwil hadis kedua, khususnya 
redaksi ِ اللَّ رَُسوِل  ِبَيِد   memegang tangan Rasulullah) dengan takwilan) َلَتْأُخُذ 
واللي التصرف   ,keadaan sangat rendah hati dan lembut).88 Dengan ini) غاية 
kalimat َِّلََتْأُخُذ ِبَيِد َرُسوِل الل tidak diartikan sebagai sebuah persentuhan dengan 
tangan Nabi melainkan sebagai sebuah isyarat keakraban dan kedekatan 
dengan Nabi SAW.89 Ada juga yang memahami bahwa hal itu adalah gambaran 
ketawadhu’an (ketidakgengsian) Nabi sehingga beliau mau membantu dan 
menyelesaikan masalah seseorang sekalipun ia seorang budak.90
Sebagian lainnya mencari solusi dengan berfokus pada kata al-ima >’ 
(budak-budak perempuan). Disebutkannya kata al-ima >’ (budak-budak 
perempuan) secara eksplisit mengandung arti bahwa ia berbeda dengan 
kata h }urriyyah (perempuan merdeka). Perbedaan antar keduanya tidak 
sekedar perbedaan status tetapi juga implikasi hukum. Banyak sekali dalam 
pembahasan literatur-literatur fikih yang menyebutkan perbedaan hukum 
antara perempuan merdeka dengan perempuan budak.91 Di antaranya adalah 
kasus persentuhan. Dengan demikian, menyentuh perempuan budak status 
hukumnya lebih ringan dibanding menyentuh perempuan merdeka. Dengan 
kata lain, jika menyentuh perempuan merdeka status hukumnya adalah haram 
maka tidak demikian halnya dengan menyentuh seorang budak perempuan. 
Ada juga yang mengambil penyelesaian dari kontradiksi dua hadis di 
atas dengan memandang hadis kedua sebagai kekhususan (khus {u >s {iyyah) 
Nabi. Karena khusus untuk Nabi, maka perbuatan Nabi –sebagaimana yang 
disebutkan hadis kedua di atas- tidak boleh diikuti oleh umatnya.92 Pendapat 
88  Abu> Umar Ali> bin Abdulla>h, Isyka>l wa Jawa >buhu fi> H}adi>s|i Ummi H }aram Binti 
Mulh}a<n, Juz 1 (Da>r al-Muh{addis| li al-Nasyr wa al-Tauzi>’, 1425 H), 51.
89  Setuju dengan pendapat ini adalah Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>. Ibid.
90  Ah}mad bin Muh}ammad bin Abi> Bakar bin Abd al-Mulk al-Qast}ala >ni>, Irsya>d al-
Sa>ri> li Syarh S}ah }i>h} al-Bukha>ri>, Juz 9 (Mesir: al-Mat{ba’ah al-Kubra> al-Amiriyah, 1323 H), 
51.
91  Abdulla>h, Isyka>l …, 51.
92  Dalam hal ini, argumen yang mereka bangun adalah berbasis teori kemaksuman 
Nabi. Sebagai seorang yang terjaga dari dosa, maka Nabi tidak mungkin memiliki nafsu 
‘nakal’ kepada perempuan yang bukan mahramnya. Hati Nabi yang sudah dipenuhi oleh 
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ini banyak disuarakan oleh para ulama, di antaranya adalah al-Qa>d}i> ‘Iya >d}, 
Abu> al-‘Abba>s al-Qurt}u>bi>, dan al-Suyu>t}i>.
Sekalipun disuarakan oleh banyak ulama, pendapat di atas dikritisi 
oleh sebagian yang lain dan dianggap sebagai pendapat yang lemah. Letak 
lemahnya adalah dilihat dari hadis pertama. Jika bersentuhan dengan lawan 
jenis non mahram adalah kebolehan yang dikhususkan pada Nabi, tetapi 
kenapa pada kasus bai’at –sebagaimana hadis pertama- Nabi tidak mau 
berjabatan tangan? Ini menunjukkan bahwa bersentuhan dengan lawan jenis 
non mahram bukan merupakan kekhususan bagi Nabi.93
Terakhir, menurut al-Karma>ni> hadis-hadis seperti halnya hadis kedua di 
atas, mengandung banyak kemungkinan, dan satu dari sekian kemungkinan 
yang dikemukakan oleh al-Karma >ni > adalah aman dari fitnah.94 Hal ini 
maksudnya, Nabi melakukan perbuatan sebagaimana disebutkan hadis 
kedua di atas adalah karena hal itu aman dari fitnah, sedang Nabi tidak mau 
berjabatan tangan dengan perempuan yang dibai’atnya sebagaimana pada 
kasus hadis pertama adalah karena hal itu tidak aman dari fitnah.
Adanya perbedaan pemahaman di kalangan para ulama perihal hadis-
hadis kontradiktif sebagaimana kasus di atas menggambarkan bahwa 
redaksi lafz }iyyah tidak menjadi stressing point dari ajaran Nabi. Dengan 
adanya perilaku yang berbeda-beda (bahkan terkesan kontradiktif) dari 
Nabi menunjukkan bahwa ada alasan (‘illat) tersembunyi yang menjadi 
pertimbangan Nabi, sehingga di satu waktu Nabi tidak mau (menolak) 
untuk menyentuh lawan jenis non mahram, tetapi di waktu yang lain Nabi 
mau (tidak menolak) bersentuhan dengan lawan jenis non mahram. ‘Illat 
tersembunyi itulah yang tetap (al-s |a >bit) sedang redaksi lafz {iyyah karena 
berbeda-beda jelas ia bersifat tidak tetap (al-mutah{awwil).   
16. Hadis tentang Keutamaan Amal
حدثنا أبو الوليد هشام بن عبد اللك: ثنا شعبة، قال: الوليد بن 
العيزار أخبرني، قال: سمعت أبا عمرو الشيباني يقول: ثنا صاحب 
ى هللُا 
َّ
هذه الدار- وأشار إلى دار عبد هللا -، قال: سألت النبي َصل
Allah tidak mungkin terisi oleh sesuatu yang sifatnya duniawi dan hina seperti syahwat 
kepada yang non mahram. Ibid., 57. 
93  Ibid., 59.
94  Ibid., 58.
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ِتَها . قال: 
ْ





ثم أي؟ قال: ثم بر الوالدين. قال: ثم أي؟ قال: الجهاد في سبيل 
هللا95
Abu> al-Wali>d Hisya>m bin Abd al-Malik telah menceritakan kepada kami, 
Syu’bah telah menceritakan kepada kami, ia berkata; al-Wali>d bin ‘Aiza>r 
telah mengabarkan kepadaku, ia berkata; ‘aku mendengar Abu> Amr al-
Syaiba>ni> berkata; ‘Pemilik rumah ini –seraya ia menunjuk pada Abdullah- 
telah menceritakan kepada kami, ia berkata: ‘Saya bertanya kepada Nabi 
amal apakah yang paling dicintai Allah? Nabi menjawab; ‘shalat pada 
waktunya’, kemudian ia bertanya lagi; ‘lalu apa? Nabi menjawab; ‘berbakti 
kepada kedua orang tua’, ia bertanya lagi; ‘lalu apa lagi? Nabi menjawab; 
‘jihad di jalan Allah’.
Para ulama (baik ahl al-h{adi >s| maupun ahl al-ra’y) memahami hadis di 
atas sesuai dengan redaksi lafz}iyyah-nya. Mereka tidak berselisih pendapat 
mengenai keutamaan amal-amal tersebut, sebagaimana yang disebutkan 
dalam hadis, yaitu shalat pada waktunya, berbakti kepada kedua orang 
tua, dan jihad di jalan Allah. Dalam hal ini, mereka hanya mencurahkan 
pemahaman pada alasan-alasan di balik pengurutan amal-amal tersebut. 
Ditempatkannya shalat pada posisi pertama dalam urut-urutan keutamaan 
amal karena shalat adalah hak Allah. Di antara sekian hak, maka yang paling 
utama untuk dikerjakan adalah segala yang berhubungan dengan hak-hak 
Allah dan shalat adalah hak Allah yang paling utama dari hak-hak Allah 
lainnya.96 Selanjutnya, disebutkannya berbakti kepada kedua orang tua pada 
posisi nomor dua di bawah shalat adalah karena berbakti kepada kedua orang 
tua merupakan representasi dari hak makhluk (manusia). Dengan demikian, 
setelah seorang hamba memenuhi hak Tuhannya, maka amal berikutnya 
adalah memenuhi hak makhluk-Nya, dan di antara hak makhluk yang 
paling utama dipenuhi adalah berbakti kepada kedua orang tua.97 Terakhir 
95  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Juz 1, 112.
96  Zai>n al-Di>n Abd al-Rah}ma>n bin Ah}mad bin Rajab bin al-H}asan al-Sala>mi>, Fath} 
al-Ba >ri > Syarh } S }ah }i >h } al-Bukha >ri >, Juz 4 (Madi >nah: Maktabah al-G {uraba >’ al-As |ariyyah, 
1996), 210.  
97  Berbakti kepada kedua orang tua sangat ditekankan dalam al-Qur’an, keduanya 
memiliki kedudukan mulia, bahkan saking mulianya penyebutan kedua orang tua seringkali 
disandingkan dengan Allah, misalnya QS. Luqma>n: 14: “Dan kami perintahkan kepada 
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adalah jihad di jalan Allah. Jihad menempati posisi ketiga di bawah berbakti 
kepada kedua orang tua karena ia mewakili dari amal-amal tat}awwu>’ (fard{u 
kifa>yah).98 Di antara amal-amal tat}awwu>’ (fard{u kifa>yah) yang paling utama 
adalah jihad fi> sabi>lilla>h.99 
Berdasar semua hal di atas, kiranya menjadi jelas alur pengurutan keutamaan 
amal-amal tersebut; pertama adalah hak-hak Allah (paling utamanya adalah 
shalat); kedua adalah hak-hak makhluk (paling utamanya adalah berbakti 
kepada kedua orang tua); dan ketiga adalah amal-amal tat}awwu>’/fard}u kifa>yah 
(paling utamanya adalah jihad di jalan Allah).
Dari keenam belas hadis yang penulis pilih sebagai sampel dengan 
menggunakan acuan kategori tasyri>’iyyah dan gairu tasyri>’iyyah di atas, maka 
secara sederhana dapat penulis simpulkan sebagai berikut:  
Pertama, hadis-hadis kategori tasyri >’iyyah. Mengenai hadis-hadis ini, 
ada dua model pemahaman yang berkembang; pertama, hadis-hadis yang 
dipahami secara sama antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’yi, seperti hadis 
tentang rukun iman, hadis jawa >mi’ al-kalim, hadis menjaga nyawa, dan 
hadis keuatamaan amal;100 dan kedua, hadis-hadis yang dipahami secara 
prinsip dasar (al-us{u>l) sama, akan tetapi ada sedikit perbedaan di masalah 
pelaksanaannya (al-furu>’), misalnya hadis tentang ketentuan membaca surat 
manusia (berbuat baik) kepada dua orang ibu- bapaknya; ibunya Telah mengandungnya 
dalam keadaan lemah yang bertambah- tambah, dan menyapihnya dalam dua tahun. 
bersyukurlah kepadaku dan kepada dua orang ibu bapakmu, Hanya kepada-Kulah 
kembalimu.” 
98  Maksudnya adalah suatu amal yang hukumnya fard }u kifa >yah, jika sudah ada 
sebagian yang melaksanakannya maka bagi sebagian lain yang mau melaksanakan amal 
tersebut, status amal tersebut bagi sebagian ini menjadi amal tat{awwu>’. 
99  Zai>n al-Di>n Abd al-Rah}ma>n bin Ah}mad bin Rajab bin al-H}asan al-Sala>mi>, Fath} 
al-Ba>ri>…, 210.
100  Hadis-hadis di atas dapat dikatakan bahwa letak al-s |a >bit-nya ada pada 
redaksi lafz }iyyah-nya. Dengan ini, al-s |awa >bit dari hadis-hadis Nabi model ini adalah; 
menyangkut sistem kepercayaan (hadis tentang rukun iman adalah representasi dari 
sistem kepercayaan); menyangkut kebenaran yang sifatnya dharuri/common sense (hadis 
berbentuk jawa >mi’ al-kalim adalah representasi dari kebenaran yang sifatnya dharuri/
common sense); menyangkut nilai fundamental, masuk di dalamnya larangan merusak/
perintah melestarikanya (hadis tentang menjaga nyawa adalah representasi dari nilai-nilai 
fundamental); dan menyangkut informasi keutamaan amal (hadis tentang keutamaan 
amal adalah representasi dari amal-amal yang memiliki keutamaan lebih berdasar 
informasi wahyu).
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al-Fa>tih}ah dalam shalat, ketentuan barang yang dizakat fitrahkan, ketentuan 
pendistribusian zakat fitrah, dan batasan menggauli sitri sedang haid.101 
Kedua, hadis-hadis kategori g}airu tasyri>’iyyah. Terhadap hadis-hadis ini, 
para ulama terbelah menjadi dua kelompok yang pemahaman antar keduanya 
relatif bersifat konfliktual. Dua kelompok tersebut dapat dikatakan yang satu 
adalah representasi ahl al-h}adi>s| dan yang lainnya adalah representasi ahl al-
ra’y. Bagi ahl al-h}adi>s|, hadis-hadis kategori g}airu tasyri>’iyyah dipahami secara 
rasional-tekstual, sedang bagi ahl al-ra’y hadis-hadis kategori tersebut dipahami 
secara rasional-kontekstual. Misalnya, hadis tentang mayit dibangkitkan 
dengan pakaian yang dikenakannya, hadis tentang menghidupkan tanah yang 
101  Hadis-hadis di atas adalah kategori tasyri >’iyyah yang secara pokok-pokoknya 
dipahami sama oleh ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y, akan tetapi dalam masalah-masalah 
furu>’ dipahami berbeda. Dengan ini, al-s|awa >bit dari hadis-hadis Nabi model ini adalah; 
menyangkut kefardhuan hubungan hamba dengan Tuhannya dalam bentuk ritual-
ritual peribadatan (hadis membaca al-Fatihah dalam shalat, hadis tentang ketentuan 
barang yang dizakat fitrahkan, hadis tentang ketentuan distribusi zakat fitrah, dan hadis 
tentang keharaman suami menggauli istri yang sedang haid adalah representasi dari 
sistem peribadatan). Sekali lagi, mengenai hadis-hadis tasyri >’iyyah yang menyangkut 
sistem peribadatan ini, us }u >l-nya bersifat s |a >bit sedang furu >’-nya (bagi sebagian ulama) 
bersifat mutah}awwil. Misalnya, kewajiban membaca al-Qur’an dalam shalat, ini adalah 
masalah us}u>l yang tidak ada perselisihan di dalamnya, akan tetapi ketika menyangkut 
apakah al-Qur’an tersebut harus surat al-Fa >tih }ah atau boleh yang lain, para ulama 
berselisih pendapat; ada yang memahaminya harus surat al-Fa>tih}ah dan ada juga yang 
memahaminya boleh ayat-ayat lain yang penting tidak kurang dari jumlah ayat surat 
terpendek, yaitu tiga ayat. Adanya perselisihan di kalangan ulama ini menunjukkan bahwa 
masalah tersebut adalah furu >’iyyah yang bisa berubah (mutah {awwil). Demikian pula 
kasus ketentuan zakat fitrah harus berupa gandum (makanan pokok), semua sepakat 
bahwa zakat itu hukumnya wajib, hanya saja apakah pembayarannya harus berupa 
gandum atau boleh diuangkan, ada perbedaan pendapat di kalangan ahl al-h }adi >s dan 
ahl al-ra’y. Bagi ahl al-h}adi>s harus gandum, sedang bagi ahl al-ra’y boleh diuangkan yang 
penting tercapai tujuan syari’at-nya, yaitu membantu (meringankan beban) fakir miskin. 
Kefardhuan zakat adalah al-us }u >l yang s |a >bit sedang bentuk pembayaran zakat adalah 
al-furu >’ yang mutah }awwil. Contoh kasus yang lainya adalah batasan suami menggauli 
istri yang sedang haid; para ulama tidak berselisih pendapat tentang bolehnya seorang 
suami menggauli istri yang sedang haid (haramnya suami menjimak istri yang sedang 
haid), hanya saja mereka berbeda pemahaman menyangkut batas-batasnya. Ahl al-h}adi>s 
berpemahaman suami boleh menggauli istri sedang haid asalkan tidak sampai jimak, 
sedang ahl al-ra’y berpendapat suami boleh menggauli istri pada batas selain area antara 
lutut sampai pusar. Kelompok pertama berpedoman pada redaksi literal hadis, sedang 
kelompok kedua berpedoman pada sadd al-z |ari >’ah. Keharaman suami menjimak istri 
yang sedang haid adalah adalah al-us}u>l yang bersifat tetap (s|a>bit), sementara batasan-
batasan yang diperbolehkan untuk digauli adalah al-furu>’ yang mutah}awwil.  
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mati, hadis tentang tidak ada qis }a>s} bagi orang Islam membunuh orang kafir, 
hadis tentang wali nikah, hadis tentang pewarisan non muslim, hadis tentang 
tidak ada hijrah setelah fath}u Makkah, hadis tentang warna baju kesukaan 
Nabi, dan hadis kontradiktif tentang bersentuhan dengan lawan jenis non 
mahram.102
D. Hubungan Dialektik Antara Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
1. Perbedaan Antara Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
Setelah pembahasan contoh-contoh pemahaman hadis antara ahl 
al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y, maka pada sub-bab ini akan dibahas hubungan 
dialektika antara keduanya. Namun sebelum itu, terlebih dahulu akan penulis 
paparkan perbedaan dan persamaan antara keduanya. Hal ini penting untuk 
mengantarkan pada terbentuknya hubungan dialektik antar keduanya.
Adapun di antara perbedaan antara ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y adalah:
102  Hadis-hadis g}airu tasyri>’iyyah di atas, bagi ahl al-h}adi>s semuanya diyakini bersifat 
s |a >bit. Sedang bagi ahl al-ray hadis-hadis tersebut dipahami ada aspek yang sabit dan 
ada juga aspek yang mutahawwil; misalnya, hadis tentang mayit dibangkitkan dengan 
pakaian yang dikenakannya (yang s|a>bit dari hadis ini adalah makna hakikinya sedang 
yang mutah{awwil adalah makna majazi yang teredaksikan oleh teks hadis); hadis tentang 
menghidupkan tanah yang mati (yang s|a>bit dari hadis ini adalah sasaran (maqa>s{id)-nya 
sedang yang mutah{awwil adalah sarananya (menyangkut masalah ekonomi) sebagaimana 
yang teredaksikan oleh teks hadis), hadis tentang tidak ada qis }a >s } bagi orang Islam 
membunuh orang kafir (yang s|a>bit dari hadis ini adalah ‘illat (alasan) hukumnya, sedang 
yang mutah {awwil adalah ketentuan hukumnya (menyangkut masalah sosial-politik) 
sebagaimana yang teredaksikan oleh teks hadis), hadis tentang wali nikah (yang s|a>bit dari 
hadis ini adalah maqa>s{id-nya sedang yang mutah}awwil adalah implementasi dari maqa>s{id 
tersebut (menyangkut masalah hubungan manusia dengan manusia) sebagaimana yang 
teredaksikan oleh teks hadis), hadis tentang pewarisan non-muslim (yang s |a >bit dari 
hadis ini adalah ‘illat (alasan) hukumnya, sedang yang mutah {awwil adalah ketentuan 
hukumnya (menyangkut hubungan sosial-politik) sebagaimana yang teredaksikan oleh 
teks hadis), hadis tentang tidak ada hijrah setelah fath}u Makkah (yang s|a>bit dari hadis ini 
adalah ‘illat (alasan) hukumnya, sedang yang mutah{awwil adalah ketentuan larangannya 
(menyangkut hubungan sosial-politik) sebagaimana yang teredaksikan oleh teks hadis), 
hadis tentang warna baju kesukaan Nabi (yang s|a>bit dari hadis ini adalah hal primernya, 
sedang yang mutah {awwil adalah menyangkut hal terseier (menyangkut karakteristik 
individual) sebagaimana yang teredaksikan oleh teks hadis), dan hadis kontradiktif 
tentang bersentuhan dengan lawan jenis non- mahram dipahami secara konfliktual (yang 
s |a >bit dari hadis ini adalah ‘illat (alasan) hukumnya, sedang yang mutah {awwil adalah 
ketentuan hukumnya (menyangkut hubungan manusia dengan manusia) sebagaimana 
yang teredaksikan oleh teks hadis).
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a. Perbedaan mind-set dasar keduanya dalam memahami QS. al-Najm: 
3-4: Wa ma > yant }iqu ‘an al-hawa > in huwa illa > wah }yun yu >h }a >, “Dan 
tiadalah yang diucapkannya itu (al-Quran) menurut kemauan hawa 
nafsunya. Ucapannya itu tiada lain hanyalah wahyu yang diwahyukan 
(kepadanya)”.103 Ahl al-h}adi>s| memahaminya ayat di atas sebagai penegas 
bahwa Nabi SAW tidak berbicara sesuatu pun kecuali itu adalah sesuatu 
yang diwahyukan kepadanya. Dari sini hanya ada dua hal yang keluar 
dari diri Nabi SAW, yaitu al-Qur’an dan hadis. Dengan demikian, 
baik al-Qur’an dan hadis keduanya adalah sama-sama wahyu (hanya 
bedanya jika al-Qur’an al-wah}yu al-matluw, sementara hadis al-wah}yu 
g }airu al-matluw), dan karenanya mempunyai sifat trensendental dan 
mengandung kebenaran yang universal. Adapun ahl al-ra’y berbeda 
pemahamannya dengan ahl al-h}adi>s| QS. al-Najm ayat 3 dan 4: Wa ma > 
yant}iqu ‘an al-hawa> in huwa illa> wah}yun yu>h}a> dipahaminya bukan semua 
yang keluar dari diri Nabi SAW, melainkan hanya al-Qur’an saja. Hal ini 
didasarkan pada penafsiran terhadap kata ‘ya’ pada lafaz ‘yant }iqu’. Ahl 
al-ra’y mengembalikan ‘ya’ di sana kepada al-Qur’an bukan kepada Nabi 
SAW, sehingga yang berupa wahyu hanyalah al-Qur’an. Dengan ini, hadis 
(segala sesuatu yang keluar dari diri Nabi SAW) tidak selalu memiliki 
sifat transendental dan mengandung kebenaran yang universal.
b. Ahl al-h }adi >s | meski umumnya meyakini bahwa agama menganjurkan 
manusia untuk menggunakan akalnya dalam memahami wahyu (baca: 
al-Qur’an dan hadis),104 namun dalam kenyataannya ahl al-h }adi >s | 
cenderung sangat defensif terhadap pemahaman-pemahaman baru, 
bahkan agak tabu untuk memperkarakan dirinya sendiri. Sedangkan 
ahl al-ra’y sebaliknya, aliran ini lebih terbuka terhadap pandangan-
pandangan baru asalkan kontekstual dan masuk akal. Dalam hal ini, 
tidaklah mengherankan jika ahl al-h}adi>s| dalam pergerakannya lebih kaku 
dan juga dalam perkembangannya lebih statis dibandingkan dengan ahl 
al-ra’y yang lebih fleksibel dan dinamis.
c. Perbedaan geografis antara keduanya; ahl al-h}adi>s| adalah orang-orang 
Islam yang tinggal di daerah Makkah dan Madinah, sedangkan ahl 
103  Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 471.
104  Dalam al-Qur’an, ada banyak ayat-ayat yang menyerukan untuk berpikir, di 
antaranya QS. al-Baqarah: 219 dan 266 (la’allakum tatafakkaru >n), QS, al-Baqarah: 44 
dan QS. A<<>li Imra>n: 65 (afala ta’qilu>n),QS. A>li Imra>n: 118 (in kuntum ta’qilu>n), dan QS. 
al-An’a>m: 50 (afala tatafakkru>n).  
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al-ra’y adalah orang-orang Islam yang tinggal di daerah Kuffah dan 
Basrah. Makkah dan Madinah adalah dua kota yang menjadi pusat 
dakwah Nabi SAW sehingga perbendaharaan hadis di dua kota tersebut 
melimpah sebagaimana melimpahnya ulama hadis,105 sedangkan Kuffah 
dan Basrah adalah dua kota yang jauh dari pusat dakwah Nabi SAW, 
sehingga perbendaharaan hadis di kedua kota tersebut relatif terbatas 
sebagaimana terbatasnya ulama hadis. Ahl al-h}adi>s| dengan melimpahnya 
perbendaharaan hadis dapat selalu mereferensikan permasalahan yang 
ada kepada hadis, sedangkan ahl al-ra’y tidak demikian, sehingga 
kebanyakan dari permasalahan yang ada direferensikan kepada nalar/
rasio (ra’y).
d. Cara kembali kepada al-Qur’an dan hadis (al-ruju >’ ila > al-Qur’a >n wa 
al-h }adi >s |). Ahl al-h}adi>s| dalam merujuk/mereferensi kepada al-Qur’an dan 
hadis atas segala permasalahan yang dihadapi dengan cara tekstualis, 
sedangkan ahl al-ra’y dalam merujuk/mereferns kepada al-Qur’an dan 
hadis atas segala permasalahan yang dihadapi dengan cara kontekstualis 
(filosofis).
Sekalipun ahl al-h }adi >s | mempunyai perbedaan-perbedaan yang sangat 
ekstrim dengan ahl al-ra’y, namun hal itu tidak berarti tidak ada peluang-
peluang yang memungkinkan terjadinya titik temu antar-keduanya. Dalam 
konteks ini, ahl al-h}adi >s| pada dasarnya dapat melengkapi ahl al-ra’y, dengan 
cara:
Pertama, ahl al-h}adi>s| bisa selalu mengingatkan ahl al-ra’y bahwa nalar/
rasio bukanlah satu-satunya jalan menuju kebenaran dan makna terdalam 
kehidupan manusia, ada juga jalan kebenaran lainnya, yaitu wahyu.106 
Kedua, ahl al-h }adi >s | juga dapat menjaga sikap mental ahl al-ra’y agar 
tidak mudah terjerumus ke dalam mentalitas pragmatis-instrumental yang 
105  Dua kota ini merupakan cagar budaya sunnah Nabi (Da>r al-Sunnah). Di dua kota 
tersebut, sunnah-sunnah Nabi tidak hanya terjaga secara lisan, dan tulisan, tetapi juga 
praktik.  
106  Hubungan simbiosis-mutualisme antar keduanya penulis ilustrasikan seperti 
orang buta dan orang tuli yang menginformasikan akan turunnya hujan, sebagaimana 
maklum adanya bahwa turunnya hujan biasanya ditandai dengan adanya dua hal, yaitu 
kilat dan petir; orang yang buta, ia tidak bisa melihat kilat tetapi bisa mendengar petir, 
sedangkan orang yang tuli, ia tidak mendengar suara petir tetapi bisa melihat cahaya kilat, 
dengan perpaduan dari keduanya, maka lengkaplah informasi akan turunnya hujan.
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menganggap bahwa sesuatu dianggap bernilai sejauh jelas manfaatnya dan 
kontekstual. 
Ketiga, ahl al-h}adi>s| dapat juga mengingatkan ahl al-ra’y bahwa dalam diri 
Nabi SAW ada sifat kemaksuman, sehingga tidak serta merta yang keluar dari 
Nabi SAW selain al-Qur’an adalah ijtiha>diyyah-insa>niyyah yang lepas sama 
sekali dari bimbingan wahyu.
Sebaliknya, ahl al-ra’y pun sebenarnya dapat membantu ahl al-h}adi>s| agar 
tetap manusiawi (baca: tidak melangit melainkan membumi) dan menyadari 
persoalan-persoalan kongkrit yang dihadapi umat Islam, dengan cara:
Pertama, kesadaran kritis dan sikap realistis yang dibentuk oleh ahl al-
ra’y sangat berguna untuk mengelupaskan sisi-sisi ilusoris ahl al-h}adi>s|, bukan 
untuk menghancurkan ahl al-h }adi >s|, melainkan untuk menemukan hal-hal 
yang lebih esensial dan substansial dari sebuah hadis.
Kedua, kemampuan logis yang dipupuk dalam aliran ahl al-ra’y 
menjadikan mereka mampu menilai secara kritis segala bentuk pemahaman 
baru terhadap hadis yang kadang terkesan emosional, apologetis, dan otoriter.
Ketiga, lewat terobosan-terobasan baru dari metode pemahaman 
hadisnya, ahl al-ra’y dapat merangsang ahl al-h}adi>s| untuk senantiasa tanggap 
memikirkan ulang pemahaman-pemahamannya secara baru sehingga 
khazanah hadis terhindar dari bahaya stagnasi pemahaman.
2. Dialektika Antara Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
Perbedaan nuansa kedua madrasah/aliran pemahaman hadis di atas, 
sebenarnya bukanlah sesuatu yang ada pada satu generasi saja, melainkan 
sudah ada sejak zaman sahabat Nabi dahulu. Oleh karenanya, Madjid Fakhri 
menyatakan bahwa kedua pola pemahaman yang sudah terlanjur terwariskan 
kepada setiap generasi pendukung trend pemahaman Islam (baca: al-Qur’an 
dan hadis) tersebut sebagai ‘dosa’ warisan dalam Islam. Keduanya, seakan 
telah menjadi klise pemikiran Islam yang siap diafdruk pada era kapan pun. 
Lantas, bagaimana prospek kedua model pemahaman tersebut; apakah 
yang satu akan tenggelam oleh yang lain? Dalam konteks ini, Amin Abdullah 
berpendapat bahwa kedua-duanya akan selalu ada dan sama-sama hidup, 
tanpa mengenal perbedaan geografis maupun tingkat pendidikan dan 
intelektualitas, dan dari situ pula diharapkan akan muncul dinamika dan 
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dialektika pemahaman keislaman (baca: al-Qur’an dan hadis) yang lebih 
bersifat demokratis dan egaliter.107
Dialektika pemahaman hadis seperti yang dikemukakan Amin 
Abdullah di atas, akan dapat terwujud jika masing-masing dari kedua 
madrasah/aliran pemahaman hadis tersebut mau menyadari bahwa antara 
keduanya mempunyai persinggungan yang bisa didialogkan satu sama lain. 
Lebih-lebih jika kesadaran tersebut dapat mengantarkan keduanya ke arah 
hubungan setingkat di atasnya, yaitu integratif. Hal ini karena, integrasi ingin 
mendayung di antara dua karang untuk membuka kontak yang bermakna 
antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y.
Dalam hubungan integratif ini, baik ahl al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y 
menyadari akan adanya suatu wawasan yang lebih besar mencakup keduanya 
sehingga bisa bekerja sama secara aktif. Dengan ini, spirit integrasi tentu 
tidak mengarah kepada integrasi yang naïf (adanya kecenderungan untuk 
menggabung-gabungkan secara dangkal antara ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y), 
sebagaimana yang dikemukakan oleh J. Sudarminta, melainkan mengarah 
pada integrasi yang valid.108 Untuk itu, satu hal yang harus diperhatikan adalah 
masing-masing dari kedua aliran tersebut harus selalu menyadari apa tujuan 
dilakukannya integrasi itu. Sebagaimana tersirat pada paparan sebelumnya, 
integrasi di sini adalah untuk memadukan antara ahl al-h }adi >s | dan ahl al-
ra’y (dengan kata lain, untuk menghindari pemisahan yang berujung pada 
konflik). Memadukan di sini tidak dalam arti menyatukan atau bahkan 
mencampuradukkan keduanya secara serampangan, melainkan posisi dan 
porsi dari masing-masing kedua aliran itu tetap ditempatkan secara dialektik 
dan proporsional.109 
107  Hanya saja, Amin Abdullah memberi catatan bahwa pola pemahaman ahl al-h}adi>s| –
kalaupun dapat berjalan secara utuh atau sebagian- hanya akan berjalan di pusat kebudayaan 
Islam (di wilayah di mana Ka’bah berada), semakin jauh wilayah kebudayaan Islam dari 
pusat kota Makkah-Madinah, maka akan semakin sulit pula pola pemahaman tersebut 
dapat dilaksanakan. Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2006), 253.
108  Ibid., 19.
109  Dengan kata lain, masing-masing tetap layak memiliki otonomi dan kekuatan 
khasnya sendiri. Mencampuradukkan keduanya akan menjadi sebuah kekonyolan, yakni 
me-ra’y-kan ahli hadis atau meng-hadis-kan ahli ra’y. Ini dua-duanya absurd, sebab 
dengan me-ra’y-kan ahli hadis, otomatis bobot kenormativitasan hadis malah menjadi 
turun. Sebaliknya, dengan meng-hadis-kan ahli ra’y, meskipun bisa, akan ‘membonsai’ 
kebesaran wahyu Tuhan.
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 149
Dalam istilah yang lain, Zainal Abidin Bagir menyebutnya dengan 
integrasi konstruktif. Integrasi yang bisa dimaknai sebagai suatu upaya 
integrasi yang menghasilkan kontribusi baru (untuk ahl al-h}adi>s| dan untuk 
ahl al-ra’y), yang tidak bisa diperoleh jika keduanya terpisah, atau bahkan, 
integrasi diperlukan untuk menghindari dampak negatif yang mungkin 
muncul jika keduanya berjalan sendiri-sendiri.110
Sekali lagi, integrasi konstruktif ini tidak berarti berkutat pada hubungan 
yang baik-baik saja, melainkan integrasi itu bisa juga di dalamnya terjadi 
saling kritik ataupun saling dekonstruksi, tetapi lebih semata-mata agar ahl 
al-h }adi >s | dan ahl al-ra’y mampu untuk selalu mentransendensikan dirinya 
sendiri dengan cara mendobrak ketertutupan/stagnasi masing-masing.
Untuk lebih membantu dalam menjelaskan integrasi konstruktif antara 
ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y dalam memahami hadis Nabi SAW, bisa disimak 
alur pikir berikut ini.
Berdasarkan informasi dalam al-Qur’an, dalam penghujung 
penurunan wahyu-Nya, Allah menyatakan bahwa Ia telah 
menyempurnakan nikmat-Nya kepada segenap manusia dengan 
menjadikan Islam sebagai agama yang sempurna.111 Pernyataan 
Allah Islam sebagai agama yang sempurna ini, mengandung 
pengertian bahwa Islam -dengan sifat kesempurnaannya- pastilah 
relevan untuk segala waktu dan tempat sampai hari Kiamat. Namun 
demikian, Islam sebagai agama yang sempurna tersebut, dari segi 
pemeluknya, ternyata tidak hanya dipeluk oleh orang Arab (tempat 
di mana Islam diturunkan), melainkan juga dipeluk oleh orang-
orang non-Arab di berbagai daerah di luar Arab. Keberadaan umat 
Islam yang lintas daerah ini tentu dalam keber-Islam-an mereka, 
ada persamaan-persamaan dan perbedaan-perbedaan. Persamaan 
tersebut dikarenakan Islam berasal dari sumber yang satu yaitu Nabi 
Muhammad, sedang perbedaannya dimungkinkan karena adanya 
perbedaan waktu dan tempat dalam pengamalan Islam.112 
110  Ibid., 19.
111  QS. al-Ma>idah: 3: “…pada hari ini telah aku sempurnakan untuk kamu agamamu, 
dan telah Aku cukupkan kepadamu nikmat-Ku dan telah Ku-ridhai Islam jadi agama 
bagimu…” Departemen Agama, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 157.
112  Secara sederhana, keadaan di atas cocok dengan ungkapan; Islam itu satu tetapi 
umat Islam itu banyak (Islam is one but muslims are many).
Dr. Munawir, S.Th.I., M.S.I.150
Dari faktualitas Islam seperti gambaran di atas (di satu sisi Islam agama 
sempurna karenanya relevan untuk segala waktu dan tempat, di sisi lainnya 
Islam dipeluk oleh umat manusia dari berbagai penjuru dunia sehingga dalam 
pengamalannya ada kesamaan dan perbedaan karena terkait dengan situasi 
dan kondisi), hal itu secara otomatis meniscayakan adanya ajaran Islam yang 
berlakunya universal (s}a>lih} li kulli zama>n wa maka>n) dan adanya ajaran Islam 
yang berlakunya temporal (s}a>lih} li zama>n mu’ayyan) dan lokal (s}a>lih} li maka>n 
mu’ayyan).
Selanjutnya, sebagaimana alur pikir pada Islam, demikian pula alur 
pikir pada figur Nabi. Allah -melalui kitab sucinya al-Qur’an- menyatakan 
bahwa Nabi Muhammad adalah seorang rasul yang diutus untuk segenap 
umat manusia113 dan juga menjadi rahmat bagi semesta alam.114 Akan 
tetapi, di sisi lain Allah juga menyatakan bahwa di samping sebagai rasul, 
Muhammad SAW juga sebagai manusia biasa115 yang tentunya dibatasi 
oleh sosio-kultur yang melingkupinya. Nabi Muhammad sebagai rasul 
meniscayakan kehadirannya membawa kebaikan dan rahmat bagi seluruh 
umat manusia di segala waktu dan tempat, sedang Muhammad sebagai 
manusia biasa meniscayakan keberadaannya sangat terikat oleh ruang dan 
waktu tertentu. Dengan demikian, hadis Nabi SAW –yang notabene-nya 
merupakan perkataan, perbuatan, dan ketetapan Nabi- tentu juga memiliki 
kandungan yang bersifat universal (s}a>lih} li kulli zama>n wa maka>n), temporal 
(s}a>lih} li zama>n mu’ayyan), dan juga lokal (s}a>lih} li maka>n mu’ayyan).
Kemudian, dalam kapasitasnya sebagai manusia biasa, tentu secara 
faktual dalam kehidupan sehari-hari Nabi Muhammad berperan dalam 
banyak fungsi, antara lain sebagai rasulullah, kepala negara,116 pemimpin 
113  QS. Saba>: 28: “Dan Kami tidak mengutus kamu, melainkan kepada umat manusia 
seluruhnya sebagai pembawa berita gembira dan sebagai pemberi peringatan, tetapi 
kebanyakan manusia tidak mengetahui”. Ibid., 688.
114  QS. al-Anbiya >: 107: “Dan tiadalah Kami mengutus kamu, melainkan untuk 
menjadi rahmat bagi semesta alam”. Ibid., 508. 
115  QS. al-Kahfi: 110: “Katakanlah: ‘Sesungguhnya aku ini hanya seorang manusia 
seperti kamu, yang diwahyukan kepadaku: ‘bahwa sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah 
Tuhan Yang Esa…”. Ibid., 460.
116  Keterangan lebih jauh mengenai perbedaan fungsi diri Nabi SAW sebagai 
Rasulullah dan sebagai kepala negara dapat dibaca pada buku karya W. Montgomery 
Watt, Muhammad Prophet and Statesman (London: Oxford University Press, 1969).
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masyarakat, panglima perang, hakim,117 dan bahkan sebagai pribadi. 
Data faktual mengenai posisi dan fungsi Nabi ini memberikan petunjuk 
bahwa dalam memahami dan mengamalkan hadis Nabi SAW haruslah 
mengaitkannya dengan posisi dan fungsi Nabi, khususnya pada saat beliau 
menyabdakan suatu hadis, dan umumnya pada kitaran waktu ketika beliau 
menjalani kehidupan di muka bumi ini.
Dalam kapasitasnya sebagai manusia biasa juga, tentu Nabi SAW dalam 
kesehariannya juga hidup dan bergaul dengan masyarakatnya. Dalam hidup 
dan bergaul dengan masyarakatnya ini, dapat dipastikan bahwa interaksi dan 
komunikasi Nabi SAW tidak hanya terjalin satu arah, tetapi juga dua arah 
secara timbal balik; terkadang Nabi yang menyampaikan informasi kepada 
masyarakatnya, tetapi tidak jarang Nabi SAW juga menerima pertanyaan 
dari para sahabatnya, bahkan pada kesempatan tertentu Nabi SAW memberi 
komentar terhadap suatu peristiwa yang sedang terjadi. Dengan demikian, 
berdasar pada paparan ini dapat disimpulkan bahwa hadis –yang merupakan 
perkataan, perbuatan, dan ketetapan Nabi- pastilah kemunculannya ada yang 
didahului oleh sebab tertentu,118 atau bahkan ada hadis yang sama sekali tidak 
didahului oleh satu sebab tertentu.
Oleh karena hadis Nabi itu disabdakan berkaitan erat dengan diri (posisi 
dan fungsi) Nabi SAW (di satu sisi) dan berhubungan erat dengan situasi/
kondisi (baik khusus maupun umum) yang melatarbelakanginya, maka 
penting sekali dalam memahami hadis Nabi adanya identifikasi terhadap 
posisi dan fungsi Nabi dan penguasaan terhadap situasi dan kondisi yang 
melatarbelakanginya. Dari sini dapat ditemukan satu nuansa (z|au >q) bahwa 
suatu hadis itu lebih tepat dipahami secara tekstual (bersifat universal) 
dan satu hadis lainnya lebih tepat dipahami secara kontekstual (bersifat 
temporal/lokal). Dengan kata lain, sebuah hadis dipahami dan diamalkan 
secara tekstual, apabila hadis tersebut setelah dianalisis dengan berbagai 
hal yang terkait dengannya (misalnya asba >bul wuru >d-nya; baik mikro 
maupun makro), tetap menuntut untuk dipahami sesuai dengan apa yang 
tertulis dalam teksnya, sedangkan sebuah hadis dipahami dan diamalkan 
117  Philip K. Hitti, History of The Arabs (London: The Macmillan Press Ltd., 1974), 
139.
118  Sebab-sebab yang melatarbelakangi munculnya hadis ini dalam kajian ilmu hadis 
disebut dengan asba>bul wuru>d. Di antara kitab yang membahas itu adalah Ibra>him bin 
Muh}ammad bin H }amzah al-H {usaini, Al-Baya >n wa al-Ta’ri >f Fi > Asba >bi Wuru >d al-H }adi>s | 
al-Syari>f (Kairo: Da>r al-Tura>s| al-Arabi>, t.th.).
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secara kontekstual, apabila hadis tersebut setelah dilakukan penelitian dan 
pengkajian mendalam, ditemukan adanya petunjuk kuat yang mengharuskan 
hadis yang bersangkutan dipahami dan diamalkan sesuai dengan spirit yang 
ada di balik redaksi tekstualnya.
E. Konstruksi Pemahaman Hadis Ahl al-H}adi>s| dan Ahl al-Ra’y
1. Konstruksi Pemahaman Hadis Ahl al-H}adi>s|
Berangkat dari kerangka konseptual mengenai hadis, maka ahl al-h}adi>s| 
-sebagaimana paparan sebelumnya- tidak membedakan antara pesan Tuhan 
(wahyu) dengan redaksi harfiyahnya (teks hadis), sehingga dengan ini mereka 
berprinsip bahwa pesan Tuhan semuanya telah tersimpan dan bersemayam 
di dalam teks. Oleh karenanya, bagi ahl al-h }adi >s |, teks hadis –sebagaimana 
al-Qur’an- menempati posisi tinggi yang mengalahkan segala realitas. Satu-
satunya jalan untuk dapat menangkap pesan Tuhan yang bersemayam dalam 
teks hadis adalah memahaminya secara harfiyah (letterlijk). 
Dengan kerangka konseptual seperti ini, ahl al-h }adi >s | mengasumsikan 
posisi seseorang yang ingin memahami hadis adalah posisi pasif. Ia 
tidak ‘mengajak dialog’ hadis dengan mempertimbangkan realitas yang 
menyejarahinya, melainkan hanya menemukan pesan tekstual hadis. Dengan 
kata lain, gerak seseorang yang ingin memahami hadis tersebut hanya 
berkutat “dari teks ke teks”, dan kaidah yang dijadikan pedoman adalah “al-
‘ibratu (fi> akhba>r al-sunnah) bi ‘umu>m al-lafz}i la> bi khus}u>s} al-sabab”119 (suatu 
ketetapan hukum dari hadis-hadis Nabi adalah keumuman redaksinya bukan 
kekhususan sebab yang melatarbelakanginya). 
2. Konstruksi Pemahaman Hadis Ahl al-Ra’y
Berdasar pada kerangka konseptual ahl al-ra’y tentang hadis, bahwa ia 
adalah ‘semacam’ bungkus dari ‘sebagian’ pesan Tuhan, maka hadis dipahami 
sebagai rekaman (laporan) dari ijtihad Nabi dalam merelevankan pesan 
Tuhan di zamannya. Dengan ini, mereka berprinsip bahwa pesan Tuhan 
tidak terletak pada teks melainkan pada dialog antara Nabi (dalam hal ini 
direpresentasikan oleh teks hadis) dengan realitas. Oleh karena itu, cara 
efektif dalam rangka menangkap pesan Tuhan adalah dengan menangkap 
ide pokoknya yang terkadang tidak tereksplisitkan oleh teks hadis itu sendiri. 
119  Muhammad Shidiq Hasan Khan, Ensiklopedia Hadis Sahih (Jakarta: Hikmah, 
t.th.), 35.
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Dengan kerangka konseptual seperti ini, ahl al-ra’y mengasumsikan 
posisi seseorang yang ingin memahami hadis adalah posisi aktif. Ia 
‘mengajak dialog’ hadis Nabi mengenai berbagai persoalan-persoalan aktual 
yang dihadapinya, untuk menemukan ide pokok dari pesan Tuhan yang 
terimplisitkan oleh teks hadis, dan kemudian melakukan kontekstualisasi 
sesuai dengan konteks zaman yang dihadapinya. Dengan ini, dapat dikatakan 
bahwa gerak seseorang yang ingin memahami hadis tidak “dari teks ke teks”, 
melainkan “dari realitas ke teks”. Dalam hal ini, kaidah yang dapat dijadikan 
pedoman adalah “al-h}adi>s| s}a>lih}un likulli zama>n wa maka>n”.
3. Konstruksi Pemahaman Hadis Dialektik
Dari konstruksi pemahaman hadis ahl al-h}adi>s| dan ahl al-ra’y sebagaimana 
penjelasan di atas, maka dapat dianalisis kekurangannya. Jika pemahaman 
hadis ahl al-h}adi>s| melepaskan hadis dari konteks non-linguistiknya (seperti 
diskursus konteks kesejarahannya) dengan menggunakan kaidah “al-‘ibratu (fi> 
akhba>r al-sunnah) bi ‘umu>m al-lafz}i la> bi khus}u>s} al-sabab” karenanya dikatakan 
gerak ahl al-h }adi >s | adalah gerak “dari teks ke teks”; maka kekurangannya 
adalah hilangnya relevansi dan terkadang bisa missing terhadap ide pokok 
(ideal moral) dari hadis yang dipahami.
Demikian pula pemahaman hadis ahl al-ra’y -karena besarnya semangat 
ingin merelevansikan hadis- mereka seringkali lebih fokus pada konteks 
kekinian sehingga terkadang malah justru terlewat menjadi melepaskan hadis 
dari konteks kelahirannya. Dengan berpegang pada kaidah “al-h }adi >s | s }a >lih } 
likulli zama>n wa maka>n”, maka prinsip ini menjadikan gerak ahl al-ra’y dalam 
prosesi memahami hadis adalah gerak “dari realitas ke teks”. Kekurangan dari 
pola pemahaman ahl al-ra’y ini adalah pesan awal hadis menjadi terabaikan 
bahkan tidak jarang hadis “dipaksa” menyesuaikan diri dengan konteks 
penafsir-nya, sehingga hadis mengalami dekontekstualisasi. 
Untuk mengisi kekurangan itulah, maka perlu adanya pemahaman 
yang dapat mengembalikan hadis ke konteks awal kelahirannya, sehingga 
bisa diketahui bagaimana hadis menjawab realitas. Metode pemahaman 
yang tepat untuk tujuan itu adalah metode pemahaman dialektik. Metode 
pemahaman dialektik ini mengasumsikan adanya penelaahan hadis dalam 
konteks linguistik dan juga penelaahan hadis dalam konteks sosial sesuai 
kelahirannya. Metode dialektik ini menggunakan kaidah “al-‘Ibratu (fi akhba>r 
al-sunnah) bi khus } >us } al-sabab la > bi ‘umu >m al-lafz }i”. Oleh karena itu, gerak 
seseorang yang memahami hadis adalah gerak “dari teks ke konteks”.[]
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V
DIALEKTIKA YANG TETAP DAN YANG 
BERUBAH DALAM HADIS NABI SAW
A. Theoretical Frame Work Pemikiran Dikhotomis Yang 
Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW
Term al-s |a >bit dan al-mutah }awwil -sebagaimana paparan sebelumnya-
dipopulerkan oleh seorang penyair Arab kontemporer dan juga budayawan 
besar Arab masa kini yang bernama Ali Ahmad Said atau yang lebih dikenal 
dengan sebutan Adonis. Secara sederhana, pemikiran Adonis tentang al-s|a>bit 
dan al-mutah }awwil tersebut pada dasarnya dilatarbelakangi oleh adanya 
kecenderungan umat Islam (Arab) dalam memberikan perhatian secara 
berlebih terhadap tradisi (tura >s |) dibanding perhatian mereka terhadap 
modernitas; aspek yang mapan/tetap dibanding aspek yang berubah. Masa 
lalu, dalam nalar Islam Arab, senantiasa dijadikan model yang tetap untuk 
mengontrol serta mengendalikan realitas baru yang berubah.1
1  Kecenderungan seperti di atas, kalau boleh diidentifikasi barangkali disebabkan 
oleh dua faktor, yaitu teologis dan psikologis. Faktor teologis, adanya ayat dan hadis 
yang menunjukkan istimewanya generasi terdahulu, misalnya QS. al-Taubah: 100: 
“Orang-orang yang terdahulu lagi yang pertama-tama (masuk Islam) di antara orang-
orang Muhajirin dan Anshar serta orang-orang yang mengikuti mereka dengan baik, Allah 
ridha kepada mereka dan mereka pun ridha kepada Allah dan Allah menyediakan bagi 
mereka surga-surga yang mengalir sungai-sungai di dalamnya; mereka kekal di dalamnya 
selama-lamanya. Itulah kemenangan yang besar.” Departemen Agama RI, Al-Qur’an 
dan Terjemahnya (Semarang: CV ALWAAH, 1993), 297. Dan hadis riwayat al-Bukha >ri>: 
“Sebaik-baik umatku adalah pada masaku, kemudian orang-orang yang setelah mereka 
(generasi berikutnya), lalu orang-orang yang setelah mereka (generasi berikutnya lagi).” 
Al-Bukhari, S}ah{i>h{ Al-Bukha>ri>, Juz 5 (t.kp.: Da>r T{au>q al-Naja>h, 1422), 2. Sedang faktor 
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Dalam ungkapan yang berbeda, aspek al-ittiba >’ (cara hidup/berpikir 
dengan mengikuti pola yang sudah ada) umat Islam (Arab) lebih menonjol 
dibanding aspek al-ibda>’ (cara hidup/berpikir dengan menempuh jalan baru 
yang belum pernah diambah sebelumnya). Mereka lebih nyaman menerima 
dan mengikuti warisan generasi masa lalu yang kerap disebut sebagai salaf 
dibanding berkreasi mencipta sendiri sesuatu yang baru yang belum pernah 
ada contohnya pada generasi salaf itu. Dalam konteks ini, al-ittiba >’ dapat 
dikatakan identik dengan al-s |a >bit dan al-ibda >’ adalah identik dengan al-
mutah}awwil.
Dalam dinamika pemikiran Islam, bipolar-concept s|a>bit dan mutah}awwil 
ini sekalipun pada dasarnya lebih mengacu kepada dinamika nalar Arab antara 
berpegang pada tradisi (warisan) masa lalu dan atau modernitas, akan tetapi 
dalam perkembangannya wacana s|a>bit dan mutah}awwil juga merambah ke 
dinamika tentang wahyu dan akal dalam kajian filsafat, naqli dan aqli dalam 
kajian kalam, normatif dan historis dalam kajian metodologi studi Islam, 
qat}’i> dan z{anni> dalam kajian ushul fiqh, dan muh }kam dan mutasyabbih dalam 
kajian ulumul Qur’an. Konsep-konsep yang pertama adalah representasi dari 
al-s|a>bit, sedang konsep-konsep yang kedua merupakan representasi dari al-
mutah}awwil.
Selanjutnya, untuk mengungkap theoretical framework s|a>bit dan mutah}
awwil, maka bisa dilakukan dengan menganalisis alur pikir pemikiran 
dikotomik dalam Islam. Secara umum, dalam bangunan ajaran (syari’at 
hukum) Islam dikenal adanya dua pemilahan, yaitu ‘iba>dah dan mu’a >malah. 
Dalam persoalan ‘iba>dah, konsep syari’at didasarkan pada kaidah “al-as}lu fi> 
al-‘iba>dah al-tah}ri>mu”;2 asal muasal dari semua hal dalam ibadah itu adalah 
haram dilakukan, kecuali ibadah (dan tata caranya) yang sudah diajarkan 
dan diperintahkan oleh agama. Semua ajaran agama dalam ibadah itu sudah 
jelas hukumnya. Artinya, ketetapan akan hukum Allah SWT dalam hal ini 
psikologis adalah konsekuensi lanjutan dari faktor teologis di atas. Mengingat sudah secara 
eksplisit disebutkan dalam teks-teks suci keagamaan, maka generasi terdahulu diyakini 
memiliki keistimewaan lebih dibanding generasi setelahnya, oleh karenanya sikap terbaik 
bagi generasi setelahnya adalah mengikuti dan mencontoh generasi sebelumnya.
2  Sa’ad bin Na >s }ir Al-Syas |ri >, Syarh } al-Manz }u >mah Al-Sa’diyah fl > al-Qawa >’id al-
Fiqhiyyah (t.kp.: tp., t.th.), 90. Di samping itu, ada juga kaidah-kaidah lain yang semakna 
seperti: al-as}l fi> al-’iba>dah al-h}az}ru  (asal muasal dari semua hal dalam ibadah itu adalah 
larangan dilakukan) atau al-as}l fi> al-’iba>dah al-tauqi>fu  (asal muasal dari semua hal dalam 
ibadah itu adalah dilakukan jika ada dalilnya).
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tidak bisa ditolak, karena ia merupakan hak prerogatif Sya>ri’. Sedang dalam 
persoalan mu’a >malah, kaidah yang berlaku adalah “al-as }lu fi > al-asyya >’ al-
iba >h }ah h}atta> yadulla al-dali>l ‘ala> al-tah}ri>m”; asal muasal dari semua hal dalam 
mu’a >malah itu adalah boleh kecuali hal-hal mu’a>malah yang dilarang oleh 
agama.3 Berbeda dengan masalah ‘ibadah, dalam persoalan mu’a >malah ini 
tidak ada ketentuan yang pasti di mana Allah menentukan “otoritas kebijakan 
yang permanen” terhadap bentuk ajaran yang wajib dipraktikkan umat 
Islam. Oleh karenanya, di ranah ini dapat dikatakan bahwa acuan pokok 
dari dasar kebolehan tersebut adalah nilai-nilai pokok universal (al-mas}lah }
at al-‘a>mmah). Oleh karena itu, jika seseorang ingin menetapkan suatu ajaran 
dalam persoalan mu’a>malah di suatu masyarakat maka ia harus menempuh 
jalan ijtihad berperspektif al-mas}lah }at al-‘a>mmah, dengan tidak lagi harus 
terpaku pada redaksi-redaksi tekstual (dala >lah lafz {iyyah) dalam al-Qur’an 
maupun hadis, sehingga ajaran (mu’a>malah) tersebut dapat diterapkan sesuai 
(relevan) dengan kondisi masyarakat yang ada.
Jika dirunut ke belakang, pemikiran dikotomik seperti di atas barangkali 
mendapatkan rujukannya (untuk enggan mengatakan ‘keterpengaruhan’) 
pada pemikiran al-Sya >fi’i >. Dalam al-Risa >lah, al-Sya >fi’i > mengklasifikasikan 
ilmu menjadi dua macam, yaitu; ‘ilmu ‘a >mmah dan ‘ilmu kha >s }s }ah.4 ‘Ilmu 
‘a>mmah adalah ilmu (pengetahuan) yang sama sekali tidak boleh diabaikan 
oleh seorang muslim dewasa dan sehat akalnya dalam keadaan apa pun, 
sebab ilmu (pengetahuan) ini merupakan hal mendasar dalam Islam. Ilmu 
(pengetahuan) ini meliputi perintah-perintah yang wajib (seperti shalat lima 
waktu, puasa Ramadhan, dan lain-lain) dan larangan-larangan (misalnya, 
larangan berzina, membunuh, minum khamr, dan lain-lain).5
Adapun ‘ilmu kha >s }s }ah -menurut al-Sya >fi >’i > adalah ilmu (pengetahuan) 
yang berkaitan dengan perincian-perincian dari kewajiban pokok (furu>’ al-
fara>id). Pada ilmu (pengetahuan) ini ada ruang dan peluang bagi penafsiran/
penakwilan. Oleh karenanya, kewajiban mencari ilmu (pengetahuan) ini 
tidak mengikat bagi banyak orang pada umumnya, tetapi sudah cukup bila 
diketahui oleh sejumlah orang saja (man fi >hi bi al-kifa>yah).6
3 Zain al-Di<>n bin Ibra>hi>m bin Naji>m, Al-Asyba>h wa al-Naz}a>ir ‘Ala Maz|hab Abi> H}ani>fah 
al-Nu’ma>n (Makkah al-Mukarramah: Maktabah Niza>r Mus}t}afa> al-Ba>z, 1997), 69.
4  Muh}ammad bin Idri>s al-Sya>fi’i >, al-Risa>lah (Jakarta: Dinamika Barakah Utama, 
t.th.), 154-155.
5  Ibid.
6  Ibid., 155-26.
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Penjelasan al-Sya >fi’i > tentang ‘ilmu ‘a >mmah dan ‘ilmu kha >s }s }ah ini, 
dipertegasnya kembali dalam ba >b al-ikhtila >f. Dalam hal ini, sebagaimana 
pembagian ilmu, ia juga membagi ikhtila>f  menjadi dua macam, yaitu ikhtila>f 
yang dilarang dan ikhtila >f yang dibolehkan. Menurutnya, hal-hal yang 
penginformasiannya telah ter-nas-kan secara jelas (explisit) dalam al-Qur’an 
dan hadis (‘ilmu ‘a>mmah), maka ikhtila>f di dalamnya tidak diperbolehkan bagi 
mereka yang mengetahuinya. Sedangkan hal-hal yang penginformasiannya 
relatif samar (implisit) oleh al-Qur’an dan hadis (‘ilmu kha >s }s }ah), sehingga 
mengandung peluang penafsiran/penakwilan, maka ikhtila >f pada hal-hal 
tersebut diperbolehkan.
Menggunakan pemikiran al-Sya >fi’i > ini untuk menganalisis pemikiran 
s|a>bit dan mutah}awwil di atas, maka dapat dinyatakan bahwa ‘ilmu ‘a>mmah 
yang tidak menerima penafsiran/penakwilan dan tidak boleh diperselisihkan 
lagi, dalam tipologi di atas dikategorikan sebagai s |a >bit, sedangkan ‘ilmu 
kha >s }s }ah yang bersifat relatif dengan kemungkinan terjadinya perbedaan 
pemahaman/perselisihan, dikategorikan sebagai mutah }awwil. 
Jika sudah jelas alur pikir bipolar concept ‘iba>dah dan mu’a>malah, di mana 
‘iba>dah adalah s|a>bit dan mu’a>malah adalah mutah{awwil, maka seperti itu pula 
alur pikir bipolar concept s|a>bit dan mutah}awwil dalam hadis Nabi. Tipologi 
s|a>bit identik dengan masalah ‘iba>dah, sedangkan tipologi mutah}awwil identik 
dengan mu’a>malah. Dengan demikian, menggunakan bipolar concept s|a>bit dan 
mutah}awwil dalam memahami hadis meniscayakan adanya pemilahan mana 
yang tetap (al-s |a >bit) dan mana yang berubah (al-mutah }awwil) dari ajaran 
agama yang ter-cover dalam teks-teks hadis.7
Sekali lagi, gagasan mengenai pola pikir dikotomik seperti di atas, 
kiranya masih sangat relevan, terlebih di tengah wacana (discourse) yang 
dihadapi umat Islam saat ini, yaitu adanya kecenderungan umat Islam 
dalam memberikan tekanan yang berlebihan terhadap aspek s |a >bit dalam 
memahami hadis Nabi SAW dibanding aspek mutah }awwil-nya. Kaitannya 
dengan ini, sebagaimana paparan sebelumnya, umat Islam yang mempunyai 
kecenderungan memberikan tekanan yang berlebih pada aspek s|a>bit dalam 
hadis Nabi ini dipelopori oleh ahl al-h}adi>s|. Sedang umat Islam yang justru 
7  Bipolar concept tentang al-s |a >bit dan al-mutah }awwil ini, dipopulerkan oleh 
Ali Ahmad Said, atau yang lebih dikenal dengan nama Adonis, seorang penyair Arab 
kontemporer dan juga seorang budayawan besar Arab masa kini. Lebih jelas baca Adonis, 
Arkeologi-Sejarah Pemikiran Arab-Islam, terj. Khoirun Nahdiyyin (Yogyakarta: LkiS, 
2007). 
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‘gelisah’ dengan kecenderungan seperti di atas adalah ahl al-ra’y. Ahl al-ra’y 
berpemikiran “masa lampau” terlalu kuat menguntit memori masa kini dunia 
Islam, sehingga gerak perubahan ke masa depan terhambat (stagnasi). Oleh 
karena itu, pada kasus studi/kajian hadis, stagnasi pemahaman tidak bisa 
diatasi kalau tidak ada perubahan paradigmatik, yaitu perubahan fokus dari 
“masa lampau” kepada situasi “kini” yang terus berubah. Dengan demikian, 
jika tidak ada perubahan fokus dari ‘semuanya s |a >bit’ kapada ‘pemilahan 
s|a>bit’ dan mutah}awwil’, maka bisa menyebabkan terjadinya ketidakrelevanan 
(‘irrelevant) pada banyak hadis Nabi.
Dari paparan di atas, sangatlah efektif bipolar concept s|a>bit dan mutah}awwil 
dalam hadis Nabi SAW. Hal ini karena secara ontologis tidak semua yang 
datang dari Nabi (hadis) bersifat s}a>bit, melainkan ada hal-hal yang bersifat 
mutah}awwil, terikat oleh ruang dan waktu tertentu. Keduanya harus dipilah, 
sehingga umat Islam tidak mengalami stagnasi pemikiran dan peradaban. 
Oleh karena itu, kajian tentang s |a >bit dan mutah }awwil dalam hadis Nabi 
ini terus diwacanakan oleh para tokoh hadis dengan bipolar concept yang 
berbeda-beda seperti risa >lah-g }airu risa >lah, tasyri >’iyyah- g }airu tasyri >’iyyah, 
risa>lah-nubuwwah, dan sunnah al-wah}y- sunnah al-‘a>dah wa al-taqa>lid.
Namun demikian, jika tidak hati-hati maka pemikiran dikotomis seperti 
s |a >bit-mutah }awwil, risa >lah-g }airu risa >lah, tasyri >’iyyah-g }airu tasyri >’iyyah, 
risa>lah -nubuwwah, dan sunnah wah }y-sunnah ‘a >dah, bisa jatuh pada sikap 
otoritarianisme karena sangat subjektif (tergantung pada selera masing-
masing orang). Sejalan dengan ini, Asghar Ali Engineer menyatakan bahwa 
interpretasi terhadap fakta-fakta empirik atau teks dari sebuah kitab suci 
itu senantiasa tergantung kepada posisi apriori seseorang karena seseorang 
mempunyai weltanschauung-nya sendiri. Setiap orang hidup dalam semesta 
intelektualnya sendiri dan menarik kesimpulan menurut pandangan dunia 
yang dianutnya,8 sehingga dengan mempertahankannya, pada kasus-kasus 
tertentu, justru bisa mengorbankan pesan-pesan agama (baca: al-Qur’an 
dan hadis) itu sendiri.9 Apalagi, kalau yang dijadikan tolok ukur pemilahan 
8  Dari sini dapat dikatakan bahwa para ulama (pemikir) sepanjang sejarah Islam, 
mungkin mereka dapat menghindari keterpengaruhan politik pada zamannya, tetapi 
sama sekali mereka tidak bisa mengelak dari faktor-faktor psikologis mereka. Dikutip dari 
Inayah Rahmaniyah, “Rekonstruksi Hukum Islam: Pendekatan Sosio-Teologis Asghar Ali 
Engineer”, dalam ESENSIA, Vol. 2, No. 2, Juli 2001, 186-187.
9  Taufiq Adnan Amal dan Syamsu Rizal Panggabean, Tafsir Kontekstual al-Qur’an 
(Bandung: Mizan, 1989), 30.
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tersebut adalah berbasis pada bentuk verbal dari nas } qat}’i> al-dala>lah-nya saja 
(s|a>bit tolok ukurnya redaksi jelas sehingga mengandung satu kemungkinan 
makna, sedang mutah {awwil tolok ukurnya redaksi tidak jelas sehingga 
mengandung kemungkinan banyak makna).
Untuk itu, perlu adanya perubahan paradigma. Pemikiran dikotomi 
s |a >bit dan mutah }awwil dan dikotomis-dikotomis lainnya tidak lagi hanya 
mengacu pada bentuk verbal dari suatu nas }, tetapi juga mengacu pada 
nilai-nilai universal yang terkandung dalamnya. Dengan demikian, upaya 
pencarian s|a>bit dan mutah}awwil tidak hanya didasarkan pada bentuk redaksi 
dari sebuah teks, melainkan lebih kepada ajaran (the basic elan) yang berada 
di dalamnya.10 S |a >bit adalah nilai-nilai universal, seperti moral, kejujuran, 
keadilan, dan lain-lain, sedangkan mutah }awwil adalah nilai-nilai lokal dan 
temporal yang terkait dengan space and time sebuah teks (nas}) itu muncul.
Berdasarkan paparan di atas, satu hal yang penulis tegaskan bahwa 
analisis kritis terhadap pemikiran dikotomis ini bukanlah upaya penulis 
untuk mengaburkan (apalagi menghilangkan) sesuatu yang s|a>bit dan sesuatu 
yang mutah }awwil dari sebuah agama (baca: syari’ah), karena dua-duanya 
memang selalu ada sebagai konsekuensi logis dari proses dialogis antara yang 
transenden dengan imanen.11 Dalam hal ini, Ziauddin Sardar menyatakan: 
“The Shari’ah like a spiaral, confined by its limits but moving with time, with 
its norm requiring a fresh effort to understand by muslims of every epoch.”12 
Artinya, syari’ah itu ibarat spiral, terikat oleh batasan-batasannya tetapi 
bergerak sejalan dengan waktu, dengan normanya yang memerlukan usaha 
pemahaman baru dari umat Islam di setiap zaman. Dengan ini, hubungan 
antara teks dengan ajaran, sebagai upaya pencarian terhadap sesuatu yang 
s |a >bit dan sesuatu yang mutah }awwil tidak bersifat antagonistis yang saling 
menihilkan, melainkan hubungan antara keduanya yang bersifat interaktif-
10  Fazlur rahman, Islam, Edisi II (Chicago: The University of Chicago Press, 1979), 
33. 
11  Dalam hal ini, jika diperhatikan dengan seksama, sesungguhnya tidak bisa 
dinyatakan bahwa agama (syari’at) seluruhnya bersifat abadi, mutlak, dan tidak dapat 
berubah, demikian pula tidak bisa dikatakan bahwa agama (syari’at) seluruhnya bisa 
berubah dan diadaptasikan dengan ruang dan waktu. Dengan kata lain, ada bagian dari 
agama (syari’at) mutlak/tidak berubah sepanjang masa dan ada pula bagian lain yang 
bersifat fleksibel/dapat berubah sepanjang mengacu pada asas-asas umumnya. 
12  Dikutip dari Ilyas Supena dan M. Fauzi, Dekonstruksi dan Rekonstruksi Hukum 
Islam (Yogyakarta: Gema Media, 2002), 272.
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komplementif, atau dalam istilah lain; ta’alluq al-tala>zum wa al-mus}a>h}abah 
(hubungan saling melengkapi dan membutuhkan). 
B. Kriteria-Kriteria Yang Tetap dan Yang Berubah dalam 
Hadis Nabi SAW
Sebagaimana paparan bab-bab sebelumnya, dijelaskan bahwa ahl al-h }
adi >s | adalah kelompok umat Islam yang dalam pemahaman hadisnya lebih 
menekankan pada makna tersurat dalam teks (makna lahir), sedangkan 
ahl al-ra’y adalah kelompok umat Islam lainnya yang dalam pemahaman 
hadisnya lebih berorientasi pada makna tersirat dalam teks (makna rasional). 
Dengan tensi orientasi yang berbeda, dalam konteks al-s|a>bit dan al-mutah}
awwil, maka sekali lagi dapat dikatakan ahl al-h}adi>s| lebih mengedepankan 
aspek al-s|a>bit dalam tekstualitas hadis Nabi SAW sedangkan ahl al-ra’y lebih 
mengedepankan aspek al-mutah}awwil dalam tekstualitas hadis Nabi SAW. 
Dalam blantika studi Islam, ada banyak pemikir muslim yang 
menawarkan rumusan kriteria s |a >bit dan mutah }awwil. Sekalipun dengan 
menggunakan terminologi yang berbeda-beda, mereka berijtihad untuk 
menyarikan s|a>bit dan mutah}awwil dari hadis Nabi SAW. Banyaknya pemikir 
muslim yang mencurahkan perhatiannya pada pemilahan aspek s |a >bit dan 
mutah }awwil tersebut, barangkali dikarenakan fenomena keberadaan hadis 
Nabi SAW sebagai wahyu yang berbentuk teks. 
Mengacu pada pendapat Hassan Hanafi (pemikir progresif Muslim dari 
Mesir) dalam karyanya yang berjudul Dirasat Islamiyyah: “al-wah }yu laisa 
kha>rija al-zama>n s|a>bita >n la> yatag}ayyaru, bal da >khila al-zama>n yatat }awwaru 
bi tat}awwurihi”,13 yang artinya: wahyu bukanlah sesuatu yang berada di luar 
konteks (zaman) yang tetap (kokoh) tidak berubah, melainkan berada dalam 
konteks yang mengalami perubahan demi perubahan, maka dengan ini ia 
menegaskan bahwa hadis Nabi SAW bukanlah wahyu yang jauh dari langit 
yang terlepas sama sekali dari realitas konkrit masyarakat. Hadis Nabi SAW 
muncul dalam kitaran waktu dan tempat tertentu, yang keberadaannya sangat 
diwarnai dialektika dengan masyarakat pertama kali yang disapanya. Dengan 
demikian, tidak bijak dan arif jika mendudukkan tekstualitas hadis sebagai 
wujud tunggal dari kebenaran mutlak yang mesti dijadikan pedoman secara 
murni dan konsekuen, perlu adanya dialektika antara teks dan konteks dari 
13  Hassan Hanafi, Dira >sat Isla >miyyah (Mesir: Maktabah al-Anjelu al-Mis }riyyah, 
2000), 71.
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hadis Nabi SAW dalam rangka merumuskan prinsip-prinsip pokok yang 
sering disebut dengan maqa>s}id al-syari>’ah.
Adapun di antara para pemikir muslim yang menawarkan rumusan 
kriteria s|a>bit dan mutah}awwil dalam hadis Nabi SAW adalah:
1. Al-Dahlawi14
Dalam hal ini, ia merumuskan dua tipologi sunnah Nabi SAW, yaitu 
sunnah dalam konteks penyampaian risalah (tabli >g} al-risa>lah) dan sunnah 
bukan dalam konteks penyampaian risalah (g}airu tabli >g} al-risa>lah). 
Sunnah dalam konteks penyampaian risalah (tabli >g} al-risa>lah), kriteria-
kriterianya adalah: 
a. Berita-berita gaib (alam akhirat dan segala relitas realitas di dalamnya 
seperti surga dan neraka). 
b. Syari’at-syari’at Allah SWT dan ketentuan-ketentuan ibadah. Misalnya, 
ketentuan-ketentuan ibadah shalat, puasa, dan lain-lain.
c. Kebajikan-kebajikan dan kemaslahatan-kemaslahatan mutlak yang 
Nabi SAW tidak menetapkanya untuk waktu tertentu dan tidak pula 
menentukan batas-batasnya. Misalnya penjelasan Nabi SAW dengan 
akhlak yang baik dan yang buruk; bahwa berbuat jujur, suka menolong 
dan akhlak terpuji lainnya akan terus menerus disenangi orang, 
sebaliknya bersikap dusta, mengadu domba, dan lain-lain akan terus 
menerus dibenci orang. 
d. Keutamaan-keutamaan amal dan derajat para pelaku amal-amal tersebut. 
Pengetahuan tentang hal ini, menurut al-Dahlawi sebagian didasarkan 
pada wahyu dan sebagiannya lagi didasarkan atas ijtihad. Misalnya, 
hadis perihal Ibnu Mas’u>d yang bertanya kepada Nabi SAW tentang amal 
apakah yang lebih disukai Allah SWT? Nabi SAW bersabda: “Shalat pada 
waktunya”. Ibnu Mas’u>d bertanya lagi; “Kemudian apalagi?” Nabi SAW 
menjawab: “Berbakti kepada kedua orang tua.” Ibnu Mas’u>d bertanya lagi: 
“Kemudian apa lagi?” Nabi SAW bersabda: “Jihad di jalan Allah SWT.”
Sedangkan sunnah bukan dalam konteks penyampaian risalah (g }airu 
tabli>g} al-risa>lah), kriteria-kriterianya adalah:
a. Ilmu tentang pengobatan (kedokteran/medis) misalnya, bekam dan 
ruqyah. 
14  Al-Dahlawi>, H}ujjatulla>h al-Ba>lig}ah, juz 1 (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.).
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b. Ilmu tentang pertanian, misalnya tentang penyerbukan kurma.
c. Segala hal yang berkaitan dengan kegiatan dan kebiasaan sehari-hari 
Nabi yang didasarkan pada konsensus. Misalnya, cara berpakaian Nabi, 
cara tidur Nabi, makanan kesukaan Nabi, dan lain-lain. 
d. Segala hal yang berkaitan dengan kebijakan-kebijakan (kemaslahatan) 
yang sifatnya parsial-temporal (juz’iyyah), bukan sebagai kebijakan yang 
melekat untuk semua umat sepanjang masa. Misalnya, kebijakan Nabi 
memilih sesuatu lokasi -yang jauh dari air- untuk bermarkas dalam 
peperangan badar yang kemudian tidak disetujui oleh sahabat al-Khuba>b 
bin al-Munz|ir. Khuba>b lalu menyarankan sesuatu lokasi yang akhirnya 
disetujui Nabi SAW.
2. Mah}mu>d Syaltu>t15
Mah }mu >d Syaltu >t mengklasifikasikan sunnah ke dalam dua kategori, 
yaitu: sunnah Nabi SAW dalam konteks hukum Syari’ah (sunnah tasyri>’iyyah) 
dan sunnah Nabi SAW bukan dalam konteks hukum Syari’ah (sunnah g}airu 
tasyri>’iyyah). 
a. Sunnah Tasyri >’iyyah dibagi menjadi dua, yaitu umum (‘a >mmah) dan 
khusus (kha>s{s{ah{)
1) Sunnah Tasyri>’iyyah ‘A >mmah mencakup segala ucapan, perbuatan, 
dan ketetapan Nabi dalam kapasitas beliau sebagai rasul (tabli >g { 
al-risa >lah), seperti; penjelasan-penjelasan Nabi terhadap al-
Qur’an (berupa memerinci ayat-ayat global, mengkhususkan ayat-
ayat umum, dan membatasi ayat-ayat mutlak), penjelasan Nabi 
terkait masalah ibadah, penjelasan Nabi tentang halal-haram, dan 
penjelasan Nabi tentang akhlak.
2) Sunnah Tasyri>’iyyah Kha>s}s}ah mencakup segala ucapan, perbuatan, 
dan ketetapan Nabi dalam kapasitas beliau sebagai kepala negara. 
Misalnya, kebijakan Nabi terkait pengiriman pasukan perang, 
kebijakan Nabi terkait pengelolaan baitul mal, ketetapan Nabi 
melantik para hakim dan pejabat, kebijakan Nabi terkait pembagian 
harta rampasan, keputusan Nabi mengadakan perjanjian, dan 
kebijakan-kebijakan lain yang termasuk tugas beliau sebagai kepala 
Negara.
15  Mah}mu>d Syaltu>t, Islam Sebagai Aqidah dan Syariah, Terj. Bustami A. Ghani dan 
Hamdah Ali (Jakarta: Bulan Bintang, 1972).
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b. Sunnah G}airu Tasyri>’iyyah adalah sunnah-sunnah Nabi dalam konteks 
manajemen manusia dalam mengantisipasi kondisi tertentu, seperti 
penempatan pasukan perang pada pos-pos tertentu, pengaturan strategi 
pertempuran di barak persembunyian militer, strategi menyerang 
ataukah mundur, dan kebijakan-kebijakan lainnya terkait dengan situasi 
dan kondisi tertentu.
3. Nas{r H}a>mid Abu> Zai>d16
Berdasarkan kajiaannya terhadap sunnah, Nas}r H}a>mid membagi sunnah 
ke dalam dua klasisfikasi, yaitu sunnah al-wah}y dan sunnah al-‘a>dah. Adapun 
penjelasan dari masing-masing klasifikasi tersebut adalah:
a. Sunnah al-wah }y adalah segala perkataan dan perbuatan Nabi yang 
merupakan penjelas bagi ayat-ayat al-Qur’an yang bersifat global. 
Dengan kata lain, sunnah kategori ini adalah sunnah yang berfungsi 
sebagai komplementer al-Qur’an, dan karenanya ia bersifat mengikat bagi 
seluruh umat Islam, baik pada saat Nabi masih hidup maupun setelahnya. 
Di antara contoh sunnah al-wah{y ini adalah sistem peribadatan.
b. Sunnah al-‘a >dah adalah segala perkataan dan perbuatan Nabi yang 
terikat dengan kebiasaan dan adat-istiadat masyarakat Arab pada kitaran 
waktu dan tempat abad ke-7 M. Dalam konteks ini, sunnah al-‘a >dah 
mencerminkan kondisi sosiol-kultural masyarakat pewahyuan pada 
saat itu sehingga ia tidak memiliki ikatan dengan masyarakat lain di 
luarnya. Contoh dari sunnah al-‘a>dah ini adalah hadis tentang harta yang 
dimiliki seorang budak beralih menjadi milik majikan barunya ketika 
budak tersebut diperjualbelikan kecuali ada perjanjian lain.
Secara umum, tipologisasi hadis sebagaimana yang dirumuskan oleh 
beberapa pemikir muslim di atas adalah seakan ingin menegaskan bahwa 
tidak semua hadis yang muncul dari Nabi SAW harus diperlakukan sama, 
ada pemilahan berdasarkan posisi dan kapasitas Nabi SAW. Paling tidak ada 
dua posisi dan kapasitas Nabi SAW sebagaimana yang diinformasikan oleh 
al-Qur’an, yaitu sebagai Rasu>lulla>h17 (utusan Allah SWT) dan sebagai basyar18 
16  Nasr Hamid Abu Zaid, Al-Ima >m al-Sha >fi‘i > wa Ta’si >s al-Aydiulujiyyat al-
Wasat }i >yah (Kairo: Si >na > li al-Nashr,1992).
17  QS. al-H}asyr: 7: “....apa yang diberikan Rasul kepadamu, maka terimalah dan apa 
yang dilarang bagimu, maka tinggalkanlah...” Departemen Agama RI, Al-Qur’an,  916.
18  QS. al-Kahfi: 110: “Katakanlah : sesungguhnya Aku ini manusia bisa seperti kamu, 
yang diwahyukan kepadaku: “Bahwa sesungguhnya Tuhan kamu itu adalah Tuhan Yang 
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(manusia biasa). Dengan kata lain, semua hadis yang keluar dari Nabi SAW 
dalam posisi dan kapasitas beliau sebagai seorang rasul adalah hadis risa>lah 
yang wajib ditaati, karena dalam posisi dan kapasitas ini segala yang diterima 
Nabi SAW adalah wahyu, atau ijtihad Nabi SAW dengan bimbingan wahyu. 
Sedang semua hadis yang muncul dari Nabi SAW dalam posisi dan kapasitas 
beliau sabagai manusia biasa adalah hadis g }airu risa >lah yang boleh untuk 
tidak ditaati (baca: ketaatan atas segala perbuatan dan ucapannya tidak harus 
diterapkan sebagai aturan yang mengikat kepada semua umat manusia dan 
untuk segala masa) karena dalam posisi dan kapasitas ini segala yang diterima 
Nabi SAW adalah melalui pengetahuan dan pengalaman pribadi.
Dalam perkembangannya, tipologisasai s |a >bit dan mutah }awwil (baca: 
risa>lah-g}airu risa>lah, tasyri>’iyyah – g}airu tasyri>’iyyah, dan sejenisnya) tidak 
lagi sebatas teori tentang kata (kajian s|a >bit dan mutah }awwil berbasis teks/
redaksi lafz}iyyah), tetapi telah menjadi teori tentang nilai (kajian s|a>bit dan 
mutah}awwil berbasis nilai). Memang, kajian tentang tipologi s|a>bit dan mutah}
awwil yang berbasis nilai, tidak begitu dikembangkan oleh para pemikir 
muslim, khususnya periode klasik bahkan juga periode modern. Sebagian 
besar energi intelektual mereka lebih terserap ke dalam penalaran fikih 
dengan pusatnya yang paling penting adalah teks. Namun demikian, sebuah 
terobosan cemerlang (break the limit) yang patut diapresiasi -sekalipun 
jumlahnya sedikit- ada beberapa pemikir muslim modern yang memunculkan 
alternatif pemikirannya mengenai tipologi s |a >bit dan mutah }awwil dengan 
menggunakan basis nilai. Sekalipun mereka dalam merumusan tipologi 
s|a>bit dan mutah}awwil berbasis nilai tidak langsung berangkat dari studi hadis 
melainkan berangkat dari studi al-Qur’an, akan tetapi rumusan/kriteria s|a>bit 
dan mutah }awwil tersebut -menurut hemat penulis- tetap bisa ditawarkan 
untuk menjadi kriteria s |a >bit dan mutah }awwil  dalam studi hadis. Hal ini 
karena adanya kesamaan antara keduanya (sekalipun skalanya berbeda), 
yakni sama-sama merupakan wahyu yang berbentuk teks.
Di antara mereka yang sedikit itu adalah Fazlur Rahman (seorang pemikir 
progresif dari Pakistan). Melalui karyanya yang berjudul Major Themes in the 
Qur’an,19 ia merumuskan sebuah teori pembacaan going beyond text yang 
Maha Esa...” \\Ibid.,\  460.
19  Fazlur Rahman, Major Themes in the Qur’an, Terj. Anas Mahyudin, Tema-tema 
Pokok al-Qur’an (Bandung: Pustaka, 1996).
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populer yaitu teori gerakan ganda (double movement).20 Teori ini terdiri dari 
dua gerakan; gerakan pertama adalah gerakan touring ke masa lalu, di mana 
ayat-ayat al-Qur’an diturunkan (bisa juga hadis Nabi SAW disabdakan) 
beserta setting sosial-budaya yang mengelilingi dan melatarbelakangi 
turunnya ayat-ayat (hadis) tersebut, baik mikro maupun makro. Touring 
ini dalam rangka menemukan nilai-nilai yang bersifat universal dan abadi 
(s|a>bit); gerakan kedua adalah gerakan kembali ke masa kini, di mana sang 
pembaca hidup beserta setting sosio-kultur yang melingkupinya. Gerakan 
kembali ke masa kini ini dalam rangka membawa nilai-nilai universal yang 
telah diperoleh dari gerakan pertama untuk diberlakukan/dibumikan pada 
masa kekinian sesuai dengan lokalitas dan partikularitas yang ada. Adapun 
nilai-nilai yang tetap (s |a >bit) hasil pembacaan going beyond text dengan 
teori double movement adalah nilai-nilai etis yang menjadi dasar pijakan 
fundamental dari pandangan dunia (world view) Islam, seperti kasih sayang, 
keadilan, kesetaraan, dan kebebasan. 
Berikutnya, ada tokoh intelektual dari Sudan yang bernama Mah}mu>d 
Muh }ammad T}a>ha> yang kemudian gagasannya ini diusung oleh muridnya 
yang bernama Abdulla>h Ah}mad al-Na’i>m lewat karyanya Toward An Islamic 
Reformation.21 Dalam karya ini ditemukan adanya pemaknaan baru mengenai 
tipologi s|a>bit dan mutah}awwil. Berdasar kajian mendalam terhadap kategorisasi 
Makiyyah dan Madaniyyah, Mah}mu>d Muh}ammad T}a>ha berpendapat bahwa 
ayat-ayat Makiyyah adalah ayat-ayat yang berisi nilai-nilai fundamental-
universal dalam Islam, sedangkan ayat-ayat Madaniyyah adalah ayat-ayat 
yang berisi penerjemahan nilai-nilai fundamental-universal tersebut ke dalam 
konteks yang spesifik di Madinah. Dengan demikian, rumusan ini jika dibawa 
ke dalam studi hadis, maka s|a>bit adalah nilai-nilai fundamental-universal yang 
dimuat oleh hadis-hadis Nabi SAW sebagaimana nilai-nilai fundamental-
universal yang dimuat oleh ayat-ayat Makiyyah. Sedang mutah}awwil adalah 
pribumisasi nilai-nilai tersebut yang disesuaikan dengan setting sosio-kultural 
dalam ruang dan waktu tertentu seperti halnya yang terjadi pada logika ayat-
ayat Madaniyyah.
20 Fazlur Rahman, Islam And Modernity: Transformation of An Intellectual Tradition 
(Chicago: The University of Chicago Press, 1984), 6.
21  Abdulla>h Ah}mad al-Na’i>m, Toward An Islamic Reformation (New York: Syracuse 
University Press, 1990). 
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Dalam konteks Indonesia, ada juga intelektual muslim yang mengajukan 
ijtihad intelektualnya tentang kajian s |a >bit dan mutah }awwil dalam ajaran 
Islam, yaitu Masdar F. Mas’udi. Dalam karyanya yang berjudul Agama 
Keadilan22 ia mencoba melakukan kajian ulang terhadap konsep qat}’i > dan 
z}anni >. Menurutnya, ayat-ayat qat }’iyya >t adalah ayat-ayat yang mengandung 
ketentuan-ketentuan etis yang bersifat umum (tidak berubah karena 
perkembangan waktu dan perbedaan tempat). Sedangkan ayat-ayat z}anniyya>t 
adalah ayat-ayat yang mengandung cara-cara pengejawantahan ketentuan-
ketentuan etis tersebut ke dalam konteks ruang dan waktu tertentu. Kategori 
ini jika di bawa ke dalam ranah hadis, maka s|a>bit adalah ketentuan-ketentuan 
etis yang bersifat umum (tidak berubah karena perkembangan waktu dan 
perbedaan tempat), baik yang tersurat maupun yang tersirat dalam teks 
hadis. Sedang mutah}awwil adalah bentuk-bentuk operasionalisasi dari nilai-
nilai etis tersebut yang disesuaikan dengan lokus dan tempus  tertentu yang 
dihadapinya. 
Berikutnya adalah Nurun Najwah,23 dalam upayanya menemukan arah 
baru metode penelitian living sunnah, ia berhasil men-sarikan kriteria-
kriteria al-s |a >bit dan al-mutah }awwil dari pemikiran tokoh-tokoh progresif 
Islam secara lugas tapi terperinci. Menurtnya, al-s|awa >bit adalah: 
a. Menyangkut ide moral/ide dasar/tujuan (makna di balik teks). 
b. Bersifat absolut, prinsipil, universal, dan fundamental.
c. Mempunyai visi keadilan, kesetaraan, demokrasi, dan mu’a >syarah bil 
ma’ru>f.
d. Menyangkut relasi langsung dan spesifik manusia dengan Tuhan yang 
bersifat universal (bisa dilakukan siapa pun, kapan pun, dan di mana 
pun).
Sedang nilai-nilai yang termasuk al-mutah {awwila>t adalah:
a. Menyangkut sarana/bentuk (tertuang secara tekstual). 
b. Mengatur hubungan manusia sebagai individu dan makhluk biologis. 
c. Mengatur hubungan dengan sesama makhluk dan alam seisinya.
d. Terkait dengan persoalan sosial, politik, ekonomi, budaya, dan IPTEK. 
e. Kontradiktif secara tekstual. 
22  Masdar Farid Mas’udi, Agama Keadilan (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1991).
23  Nurun Najwah, “Tawaran Metode dalam Studi Living Sunnah”, dalam Metodologi 
Penelitian Living Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Teras, 2007), 147-148.
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Selanjutnya, ada satu lagi dari kalangan pemikir Islam kontemporer yang 
juga concern terhadap kajian s|a>bit dan mutah}awwil adalah Abdullah Saeed 
(seorang professor Studi Arab dan Islam di Universitas Melbourne Australia, 
sekaligus menjabat sebagai Direktur Pusat Studi Islam Kontemporer di 
Universitas Melbourne). Melalui bukunya yang berjudul Interpreting The 
Quran: Towards a Contemporary Approach,24 ia mengembangkan metode 
penafsiran double movement temuan Fazlur Rahman secara lebih detail dan 
mendalam. Secara rinci, Abdullah Saeed menemukan adanya hirarki nilai-
nilai yang terkandung dalam al-Qur’an, khususnya ayat-ayat hukum dan 
etika. Hirarki nilai-nilai tersebut ada lima, yaitu; 
a. Obligatory values (nilia-nilai kewajiban), seperti rukun iman dan rukun 
Islam; 
b. Fundamental values (nilai-nilai dasar), seperti nilai-nilai keadilan, 
kemanusiaan, dan kesetaraan; 
c. Protectional values (nilai-nilai penjaga nilai-nilai fundamental), seperti 
larangan mencuri, larangan zina, dan larangan menghilangkan nyawa; 
d. Implementational values (niai-nilai penerapan hukuman), seperti 
penerapan hukuman qis }a >s } pada kasus pembunuhan dan penerapan 
potong tangan pada kasus pencurian; dan 
e. Instructional values (niai-nilai perintah/larangan terkait dengan solusi 
spesifik pada masa Nabi SAW), seperti perintah poligini. 
Sekalipun kelima hirarki nilai di atas adalah hasil telaah dan kajian 
terhadap al-Qur’an, akan tetapi kelima hirarki nilai tersebut –menurut hemat 
penulis- juga bisa berlaku pada kajian hadis.25 Menurut Abdullah Saeed, 
hirarki nilai pertama sampai empat adalah nilai-nilai yang tetap (al-s|a>bit), 
sedang hirarki nilai keempat dan ‘sebagian’ kelima26 adalah nilai-nilai yang 
berubah (al-mutah}awwil).    
24  Abdullah Saeed, Interpreting The Quran: Towards a Contemporary Approach, terj. 
Lien Iffah Naf ’atu Fina, Paradigma, Prinsip, dan Metode Penafsiran Kontekstualis al-Qur’an 
(Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2016).
25  Mengingat kedudukan hadis yang sebagai penjelas al-Qur’an, maka nilai-nilai al-
Qur’an adalah juga nilai-nilai yang harus didukung oleh hadis. Dengan ini, menjadi suatu 
kewajaran jika kajian hadis harus selalu disesuaikan dengan ajaran (nilai-nilai) al-Qur’an. 
26 Dikatakan sebagian, karena hirarki nilai yang kelima ini untuk bisa dikatakan bersifat 
universal harus memenuhi tiga syarat, yaitu: frekuensi penyebutannya dalam Al-Quran, 
salience (urgensitas atau penekanan nilainya pada periode Nabi), dan relevansinya 
dengan memperhatikan konteks kultural pada masa pewahyuan dan mengidentifikasi 
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Berdasarkan penelaahan terhadap pemikiran-pemikiran para intelektual 
muslim di atas dan analisis penulis terhadap contoh-contoh pemahaman 
hadis oleh ahl al-h}adi >s| dan ahl al-ra’y, 27 maka penulis menyimpulkan bahwa 
kriteria-kriteria s |a >bit dan mutah }awwil dalam Hadis Nabi adalah sebagai 
berikut:
1. Kriteria-Kriteria Al-S|a>bit
a. Sesuatu yang berhubungan dengan sistem kepercayaan dan sistem 
peribadatan. Sistem kepercayaan seperti rukun iman yang enam dan 
berita-berita gaib. Sedang sistem peribadatan seperti rukun Islam yang 
lima. Kedua sistem ini bersifat universal karena sangat ditekankan oleh 
Islam (baca: al-Qur’an dan hadis) sebagai bentuk relasi langsung dan 
spesifik antara manusia dengan Tuhannya.28
b. Sesuatu yang menjadi ideal moral, ide dasar, dan tujuan tertinggi 
(al-g }a >yah al-‘a >liyah) dari Sya >ri’ yang keberadaannya bersifat niscaya 
demi terwujudnya kemaslahatan manusia (sebaliknya, ketiadaannya 
akan mengakibatkan hancurnya kehidupan manusia secara total). Dalam 
hal ini, ada lima keniscayaan yang merupakan nilai-nilai kemanusiaan 
dasar, yaitu terjaganya agama, jiwa (nyawa), akal, harta, dan keturunan.29 
apakah nilai tersebut merupakan nilai objektif atau hanya sekedar pendukung terhadap 
tercapainya nilai yang lebih fundamental.
27  Penulis jelaskan di Bab IV dalam buku ini. 
28  Khusus mengenai sistem peribadatan di atas, penulis sepakat dengan pernyataan 
Nurun Najwah bahwa al-s|ab>it pada sistem peribadatan ini terletak pada keharusan seorang 
hamba untuk beribadah dan menyembah kepada Penciptanya. Akan tetapi ketika masuk 
pada masalah teknik maka hal itu bisa berbeda-beda (al-mutah {awwil), karena sangat 
terkait dengan ruang dan waktu seseorang itu berada. Misalnya shalat, letak al-s|ab >it dari 
ibadah ini ada pada kefardhuanya, akan tetapi tata cara pelaksanaannya bisa berbeda-beda 
antara satu orang dengan lainnya sesuai dengan situasi dan kondisi yang dialami masing-
masing, seperti shalatnya seseorang dengan keterbatasan fisik, shalatnya seseorang di 
atas kendaraan, shalatnya seseorang di ruang angkasa, dan shalatnya seseorang di situasi 
peperangan, semua itu berbeda dengan shalatnya seseorang dalam keadaan sempurna, 
baik fisik maupun situasinya. Nurun Najwah, “Tawaran”,  147-148.
29  Dari lima keniscayaan (dharu>riyya>t) di atas kemudian memunculkan nilai-nilai 
baru sebagai turunannya pada era modern sekarang ini; pertama, dari prinsip menjaga 
agama muncul jaminan kebebasan beragama (kafa >lah al-h{urriyyah al-di>niyyah); kedua, 
dari menjaga akal muncul perlindungan terhadap prinsip kebebasan berpikir (h{urriyyah 
al-fikr); ketiga, dari menjaga jiwa muncul perlindungan hak-hak manusia (hifz {u al-h{uqu>q 
al-insa>niyyah), dan perlindungan terhadap kemuliaan kemanusiaan (hifz {u al-kara>mah 
al-basyariyyah); keempat, dari menjaga harta muncul pengembangan ekonomi (al-
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c. Sesuatu yang bersifat absolut, prinsipil, fundamental. Sesuatu yang 
dimaksudkan tersebut adalah seperti keadilan, kesetaraan, kebebasan, 
kasih sayang, demokrasi, pluralisme, toleransi, saling mengenal dan 
kerjasama, dan mu’a >syarah bil ma’ru >f. Nilai-nilai ini merupakan hasil 
deduksi langsung dari teks-teks suci keislaman, yaitu al-Qur’an dan hadis 
Nabi SAW dan juga merupakan hasil dialog personal degan hati nurani 
secara intens dan jernih.30
d. Sesuatu yang kebenaran dan kabaikannya dapat diketahui dengan mudah 
dan pasti (bersifat d{aru>ri>/common sense). Biasanya berbentuk jawa>mi’ al-
kalim seperti ‘perang itu siasat’. Hal ini didasarkan pada hadis Nabi “Apa 
pun perkataan yang baik yang ada, aku dapat dianggap mengatakannya”. 
Contoh dari hadis ini adalah hadis la> d }arara wa la > d }ira >r (tidak boleh 
melakukan perbuatan yang bahaya dan membahayakan),  yassiru > wa 
la > tu’assiru >’ (mudahkanlah dan jangan mempersulit), dan al-h }arbu 
khid’atun (perang adalah siasat)’.
e. Sesuatu yang menjadi proteksi dan pelestari tegaknya nilai-nilai 
fundamental. Sesuatu ini sangat dibutuhkan karena sebagai pelindung 
ataupun sebagai pelestari terjaganya nilai-nilai fundamental. Oleh 
karena nilai-nilai fundamental yang dilindunginya ataupun yang 
dilestarikan bersifat universal, maka sesuatu yang melindungi ataupun 
yang melestarikannya tersebut juga bersifat universal, seperti larangan 
mencuri, larangan berbuat zalim, larangan berbuat zina, perintah jiha >d, 
perintah amar ma’ru>f, perintah da’wah, dan perintah t}alab al-‘ilm. 
f. Sesuatu yang merupakan makna hakiki. Sesuatu ini ditemukan ketika 
sebuah hadis dipahami sesuai dengan makna tekstualnya justru 
menimbulkan kejanggalan (atau bahkan tidak masuk akal). Hal ini 
karena makna yang diredaksikan secara tekstual tersebut adalah makna 
kiasan/simbolik (majazi). Misalnya, hadis tentang “orang mukmin makan 
dengan satu usus, sedang orang kafir makan dengan tujuh usus”.
tanmiyyah al-iqtis {a >diyyah) yang melahirkan Sistem Ekonomi Islam; dan kelima, dari 
menjaga keturunan muncul membangun keluarga salihah (bina >’ al-usrah al-s{a>lih}ah).
30  Hal ini didasarkan asumsi bahwa nilai-nilai fundamental tersebut sebenarnya 
juga sudah tersebar dalam setiap nurani umat manusia, sebagaimana disebutkan dalam 
hadis Nabi SAW: Istafti qalbaka! (mintalah petunjuk pada hati nuranimu). Sabda Nabi 
SAW ini kemudian juga mendapat pengukuhan dari QS. al-Najm: 11 yang terjemahannya: 
“Hatinya tidak mendustakan apa yang telah dilihatnya”. Departemen Agama, Al-Qur’an 
dan Terjemahnya, 871.
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2. Kriteria-Kriteria Al-Mutah}awwil 
a. Sesuatu yang berkaitan dengan sarana/bentuk implementasi dari nilai-
nilai fundamental, biasanya tertuang secara tekstual. Apa yang tertuang 
secara tekstual –selama tidak menyangkut lima kriteria di atas- pada 
dasarnya adalah wilayah mutah }awwil, jadi tidak menuntut seseorang 
untuk mengikuti apa adanya. Bentuk adalah sarana (wasi>lah) sehingga 
kontekstual sifatnya. Dengan demikian, ber-Islam tidak berarti harus 
berbicara dengan bahasa Arab, memakai baju gamis dan berjubah, 
berjenggot, menyantap kurma sebagai menu utama, berpoligami, 
memiliki budak, mendirikan khila>fah, menggunakan hukum rajam, qis}
as}, dan sebagainya sebagaimana yang tertuang secara tekstual.
b. Sesuatu yang berkaitan dengan sifat-sifat atau karakter manusia sebagai 
makhluk biologis (al-a’ra>d} al-basyariyyah), seperti selera makanan dan 
minuman, kesukaan terhadap satu jenis warna, hobi, posisi tidur, cara 
berjalan, selera pekerjaan, dan bahkan selera terhadap lawan jenis. 
Semua itu, karena merupakan karakter biologis manusia maka bersifat 
individual dan lokal. Dengan kata lain, mengikuti Nabi SAW tidak berarti 
menyamakan apa yang dimakan, apa yang diminum, dan seterusnya 
sama persis dengan apa yang dimakan dan diminum oleh Nabi SAW 
dan bahkan menyamakan pula cara memakan dan meminumnya. 
c. Sesuatu yang berhubungan dengan pola hubungan manusia dengan 
sesama manusia (h}abl min al-na>s) dan pola hubungan manusia dengan 
alam seisinya (h}abl min al-‘a>lam). Semua aspek yang mengatur bagaimana 
manusia berhubungan dengan orang lain, dengan alam, dan dengan 
seluruh makhluk di bumi adalah wilayah mutah }awwil. Bagaimana 
manusia bersosialisasi dengan sesama manusia (masyarakat sekitar), 
lingkungan, dan alam semua itu memiliki keluasan untuk dipahami 
secara kontekstual. Ide dasar yang bisa dirujuk dari Nabi SAW adalah 
tidak melanggar tatanan dalam kerangka menjaga jiwa, kehormatan, 
keadilan, persamaan, serta stabilitas secara keseluruhan dalam rangka 
tunduk pada Sang Pencipta.
d. Sesuatu yang berkaitan dengan persoalan sosial, politik, ekonomi, 
budaya, medis, dan IPTEK. Segala perkataan dan perilaku Nabi yang 
berkaitan dengan semua persoalan di atas, tidak dipahami sebagai selalu 
seperti itu bentuk dan modelnya, akan tetapi dipahami sebagai potret 
perkembangan kebudayan dan peradaban pada saat itu. Misalnya, cara 
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pengobatan bekam. Ia adalah salah satu potret perkembangan medis 
pada saat itu, dan karena Nabi hidup dalam perkembangan medis yang 
seperti itu, maka wajar kalau Nabi juga melakukannya. Demikian pula, 
cara penentuan awal Ramadhan dengan ru’yah al-hila>l.
e. Sesuatu yang merupakan makna majazi. Makna ini adalah sebatas makna 
kiasan/simbolik yang digunakan oleh author (Nabi) untuk gaya bahasa 
ataupun untuk memudahkan audiens dalam menerima (memahami) 
pesan yang ingin disampaikan. Oleh karena sekedar simbol/kiasan, maka 
makna simbolik ini statusnya sebagai ‘penghantar’ sehingga ia bersifat 
mutah}awwil.
f. Kontradiktif secara tekstual. Adanya kontradiksi dalam hadis menjadi 
petunjuk bahwa makna tekstual hadis kontradiktif tersebut bersifat 
lokal dan temporal (mutahawwil). Dengan demikian, pasti ada pesan 
tersembunyi di balik redaksi tekstual yang kontradiktif tersebut. Hanya 
saja, bisa jadi karena perbedaan audiens atau situasi dan kondisi, Nabi 
terkesan memberi petunjuk yang kontradiktif. Jelas bukan sisi kontradiksi 
itu yang menjadi pesan Nabi, melainkan point in direction-nya yang 
hendak dituju oleh Nabi. Dengan ini akan dipahami kenapa suatu 
ketika Nabi SAW menyatakan atau melakukan sesuatu, sementara di sisi 
lain menolak atau melarang melakukan sesuatu tersebut. Contoh dari 
hadis yang kontradiktif secara tekstual adalah hadis tentang kebolehan/
ketidakbolehan bersentuhan dengan perempuan non mahram. 
C. Contoh Pemahaman Hadis Berdasarkan Dialektika al-
S|a>bit dan al-Mutah}awwil
Berdasarkan paparan mengenai tipologi al-s|a>bit dan al-mutah}awwil di 
atas, dalam sub bab ini penulis akan mengetengahkan beberapa hadis untuk 
kemudian dijadikan contoh pemahaman hadis berdasarkan dialektika antara 
s|a>bit dan mutah }awwil. Mengingat seringnya terjadi konflik antar umat Islam 
akibat ketidaksepakatan dalam menilai s |a >bit dan mutah }awwil dari sebuah 
hadis, maka secara subjektif penulis ‘sengaja’ memilih ‘hadis-hadis sensitif ’ 
(baca: bias gender, berisyarat radikalis, dan isu Syi’ah) sebagai contoh aplikasi 
dari metode pemahaman tersebut.
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Telah menceritakan kepada kami Us |ma >n bin al-Hais |am telah 
menceritakan kepada kami ‘Au >f dari al-H }asan dari Abu > Bakrah 
mengatakan: ‘Allah memberikan manfaat kepadaku dengan sebuah 
kalimat yang aku dengar dari Rasulullah SAW pada hari-hari Perang 
Jamal, setelah aku hampir membenarkan mereka (As {h {a >bul Jamal) dan 
berperang bersama mereka’, ketika sampai kabar kepada Rasulullah 
SAW bahwa bangsa Persia mengangkat putri Kisra sebagai pemimpin, 
beliau bersabda: “Tidak akan sukses suatu kaum yang menyerahkan 
urusan (pemerintahan) mereka kepada seorang wanita”
Hadis di atas, dari segi kualitas para periwayatnya mulai dari 
Abi > Bakrah,32 al-H }asan,33 ‘Au >f,34 Us |ma >n bin al-Hais |am,35 sampai 
31  Al-Bukha >ri >, S }ahi >h } al-Bukha >ri >, Ba >b Kita >b al-Nabiy Ila > Kisra > wa Qaisir, juz 4 
(Beiru>t: Da>r Ibn Kas|i>r, 1987), 1610.
32  Abu > Bakrah adalah seorang sahabat, oleh karena itu mengenai kualitas 
kepribadiannya, berdasarkan kaidah yang telah ditetapkan ulama bahwa semua 
sahabat adalah ‘adil (al-S }ah}abatu Kulluhum ‘Adu >l), maka ia tidak perlu diragukan lagi 
kepercayaannya. Bustamin dan M. Isa H.A Salam, Metodologi Kriitik Hadis (Jakarta: Raja 
Grafindo Persada, 2004), 7.
33  Penilaian yang ditujukan kepadanya dari para karitikus hadis adalah; Ibnu Sa’ad: 
s|iqat ma’mu>n, al-Ijli; s|iqat, dan Ibnu H}ibba>n juga memasukkannya dalam kitab al-S|iqa>t. 
Ibnu Hajar al-Asqalani, Tahz|i>b al-Tahz|i>b, Juz II (Beiru>t: Da>r al-S}adir, 1960), 270.
34  Beberapa ulama yang memberikan penilaian terhadapnya; Ah}mad Bin H}anbal: 
s|iqat, Ibnu Ma’i>n; s|iqat, Abu> H}a>tim: s}adu>q s}a>lih}, al-Nasa>’i: s|aqat s|abat, Ibnu Sa’ad: s|iqat, 
kas|i>r al-ah}a>di>s|, dan Ibnu H}ibba>n juga memasukkannya dalam kitab al-S|iqa>t. Ibid., Juz 
VIII, 167.
35  Adapun komentar ulama terhadap dirinya, antara lain: Abu> H}a>tim: s}adu>q, al-Ijli: 
s}ad>uq, dan Ibnu H}ibba>n juga memasukkannya dalam kitab al-S|iqa>t. Ibid., Juz VII, 158.
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al-Bukha >ri >36 semuanya termasuk orang-orang terpercaya dan menempati 
peringkat tertinggi, sehingga periwayatannya dapat diterima. Sedangkan 
dari segi persambungan sanad, hadis di atas juga dapat dikatakan sebagai 
hadis yang muttas}il sanadnya, karena masing-masing sanad dari satu t}abaqat 
ke t}abaqat berikutnya, mulia dari al-Bukha>ri sampai Abu > Bakrah semuanya 
pernah bertemu dalam aktivitas transmisi hadis. Hal ini minimal dapat dilihat 
dari indikator sig}at al-tah}ammul wa al-ada>’ yang digunakan yaitu h}addas|ana>37 
dan h }arf ‘an (mu’an’an).38 Dengan demikian, hadis tentang kepemimpinan 
seorang perempuan di atas adalah s}ah }i>h al-isna>d.
Hadis di atas, jika dipahami dengan alur pikir ahl al-h}adi>s|, maka akan 
jatuh pada pemahaman tekstualis-literalis. Hadis tersebut jadi dipahami 
bahwa ketidakbolehan seorang perempuan menjadi pemimpin adalah sesuatu 
yang tasyari>’i dan karenanya bersifat tetap dan abadi (al-s|a>bit). Lebih jauh, 
ketidakbolehan tersebut bukan karena faktor eksternal dari diri perempuan 
melainkan karena faktor internal yang melekat pada diri perempuan itu 
sendiri, yaitu karena keperempuanan seorang perempuan. Ketetapan ini 
sudah jelas dan tegas (s}ari >h}) sebagaimana tekstualitas hadis di atas, sehingga 
ke-tasyri >’iyyah-annya tidak bisa ditawar-tawar lagi; mengabaikannya sama 
dengan mengingkari syari’at yang dibawa oleh Nabi SAW.
Sedangkan jika ditelaah berdasar alur pikir ahl al-ra’y, maka hadis 
tersebut akan dipahami secara kontekstualis. Ketentuan mengenai tidak 
36  Seorang mukharrij al-h}adi>s| yang dinilai ulama mempunyai kedudukan tertinggi 
dalam bidang hadis, bersama imam Muslim, ia digelari dengan al-syikha >ni >, kualitas 
keperiwayatannya tidak diragukan oleh ulama hadis.
37  Haddas|ana> adalah sig}ah yang disepakati ulama sebagai sigah yang melambangkan 
cara penerimaan hadis dengan metode al-sama>’. M. Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan 
Sanad Hadis (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), 59-60. Adapun yang dimaksud dengan 
metode al-sama>’ adalah cara penerimaan hadis di mana seorang guru membacakan hadis 
baik dari hafalannya maupun dari kitab dan murid mendengarkab atau mencatat. Metode 
ini merupakan metode yang paling tinggi derajatnya menurut jumhur. M. Ajaj al-Khatib, 
Us}u>l al-H}adi>s| Wa Ulu>muhu wa Mus}t}ala>h}uhu (Beiru>t: Da>r al-Fikr, 1975), 233-234.
38 Sig}ah h}arf ‘an ini menurut sebagian ulama mengindikasikan keterputusan sanad, 
akan tetapi, mayoritas ulama memasukkannya dalam kategori al-sama>’ apabila memenuhi 
beberapa syarat sebagai berikut: pertama, dalam sanad yang mengandung harf ‘an itu tidak 
terdapat penyembunyian informasi (tadli>s) yang dilakukan oleh periwayat, kedua, antara 
periwayat dengan periwayat terdekat yang di antarai oleh harf ‘an itu dimungkinkan terjadi 
pertemuan, dan ketiga, Malik bin Anas, Ibnu Abd al-Barr, dan al-‘Iraqi menambahkan 
satu syarat lagi, yaitu para periwayat haruslah orang-orang yang terpercaya. M. Syhudi 
Ismail, Kaedah Kesahihan, 70.
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bolehnya seorang perempuan menjadi pemimpin adalah sesuatu yang g}airu 
tasyri>’i dan karenanya bersifat dinamis dan relatif (al-mutah}awwil). Dengan 
kata lain, hadis tersebut disabdakan oleh Nabi SAW dalam kapasitasnya 
sebagai manusia biasa (basyar) yang tidak ada kaitannya dengan risa >lah. 
Oleh karenanya, pernyataan Nabi SAW mengenai ketidakbolehan seorang 
perempuan menjadi pemimpin adalah pendapat pribadi Nabi SAW; umatnya 
boleh setuju dan boleh tidak setuju dengan pendapat beliau tersebut.
Menurut hemat penulis, hadis di atas perlu dipahami dengan 
menggunakan dialektika s|a>bit dan mutah}awwil. Sebagaimana tuturan riwayat, 
hadis ini disabdakan oleh Nabi SAW ketika beliau mendengar penjelasan dari 
seorang sahabat mengenai pengangkatan seorang perempuan menjadi ratu 
di Persia. Peristiwa suksesi ini terjadi pada tahun 9 H.39
Sebenarnya, jauh sebelum hadis ini disabdakan, yakni pada masa awal, 
dakwah Islam dilakukan oleh Nabi SAW ke beberapa daerah dan negeri. Pada 
sauatu saat, Nabi SAW pernah mengirim surat kepada raja Kisra di Persia. 
Adapun kisah pengiriman suarat tersebut dipaparkan sebagai berikut:
Rasulullah SAW telah mengutus Abdulla>h bin H}uz|aifah al-Sa>mi untuk 
mengirim surat (ajakan masuk Islam) kepada pembesar Bahrain. Setelah 
tugas ditunaikan sesuai dengan pesan yang diterima oleh pembesar Bahrain, 
kemudian pembesar Bahrain tersebut memberikan surat kepada Kisra. Setalah 
membaca surat dari Nabi SAW, Kisra menolak dan bahkan merobek-robek 
surat Nabi SAW itu. Menurut riwayat Ibnu al-Musayyab –setelah peristiwa 
tersebut sampai kepada Rasulullah SAW- kemudian Rasulullah bersabda: 
“Siapa saja yang telah merobek-robek surat saya, maka akan dirobek-robek 
(diri dan kerajaan) orang itu.”40
Tidak lama kemudian, kerajaan Persia dilanda kekacauan dan berbagai 
pembunuhan yang dilakukan oleh keluarga dekat raja. Pada akhirnya, 
diangkatlah seorang perempuan untuk menjadi pemimpin negeri itu. Sekali 
lagi, dalam rangka merespon peristiwa inilah, hadis di atas disabdakan oleh 
Nabi SAW.
Menurut tradisi yang berlaku di Persia sebelum itu, seseorang yang 
diangkat sebagai kepala negara adalah laki-laki. Sedangkan pada tahun 9 
39  Ibnu H }ajar al-As |qala >ni >, Fath } al-Ba >ri Bi Syarh } S }ah }i >h } al-Bukha >ri >, Juz VIII (Beiru >t: 
Da >r al-Fikr, t.th), 128. Lihat juga Abu > al-Falah Abd al-Hayy bin al-Ima >d al-H }anbali >, 
Syaz }ra >t al-Z |ahab Fi > Akhbar Man Z |ahab, jilid 1 (t.k..p.: Da >r al-Fikr, 1979), 13.
40  Ibid., 127-128. 
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H yang terjadi justru menyalahi tradisi biasanya, yakni mengangkat kepala 
negara seorang wanita. Wanita tersebut bernama Buwaran binti Syaiwaihi bin 
Kisra bin Bawaiz (cucu raja Kisra yang dahulu pernah dikirimi surat dakwah 
Islam oleh Nabi SAW). Ia diangkat menjadi kepala negara (ratu) Persia 
(calon tunggal), karena saudara laki-lakinya terbunuh sewaktu melakukan 
perebutan kekuasaan.41
Pada waktu itu, derajat kaum wanita dalam masyarakat berada di 
bawah derajat laki-laki. Wanita sama sekali tidak dipercaya untuk ikut serta 
mengurus publik, terlebih lagi dalam masalah kenegaraan. Keadaan seperti 
ini, tidak hanya terjadi di Persia saja, melainkan juga di Jazirah Arab dan 
lain-lain.42
Berdasarkan keterangan di atas, maka dapat dipahami bahwa hadis 
tentang tidak bolehnya seorang perempuan menjadi pemimpin adalah 
bersifat temporal sehingga tidak harus diamalkan secara tekstual (apa 
adanya). Pemahaman kontekstual yang dapat diambil adalah dalam kondisi 
sosio-historis sebagaimana yang telah disebutkan, maka dapat dimengerti jika 
Nabi SAW sebagai orang yang memiliki kearifan tinggi menyatakan bahwa 
bangsa yang menyerahkan kepimpinnya kepada perempuan tidak akan 
sukses, sebab bagaimana mungkin akan sukses, kalau orang yang memimpin 
itu adalah makhluk yang sama sekali tidak dihargai masyarakatnya. Padahal, 
salah satu syarat ideal seoarang pemimpin adalah kewibawaan, di samping 
memiliki kemampuan leadership yang memadai. Sementara perempuan saat 
itu, dipandang tidak mempunyai leadership dan kewibawaan untuk menjadi 
pemimpin publik.
Dengan demikian, sekali lagi dapat disimpulkan bahwa hadis tersebut 
menuntut adanya pemahaman secara kontekstual, karena kandungan 
petunjuknya bersifat temporal. Oleh karenanya, jika kondisi sosio-historis 
masyarakat telah berubah, di mana perempuan telah memiliki kewibawaan 
dan kemampuan untuk memimpin, maka boleh-boleh saja perempuan 
dipilih dan diangkat sebagai pemimpin, baik pemimpin institusi/lembaga 
seperti direktris rumah sakit, kepala sekolah, dan kepala kepolisian maupun 
pemimpin publik seperti kepala desa, bupati, gubernur, bahkan kepala negara. 
41  Ibid.
42  Nizar Ali, “Kepimpinan Perempuan Dalam Dunia Politik”, dalam Moch. Sodik 
dan Inayah Rahmaniyah (ed.), Perempuan Tertindas? Kajian Hadis-Hadis Misoginis 
(Yogyajarta: IAIN Sunan kalijaga Press, 2003), 297.
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Kenyataan historis pada zaman dulu menurut informasi al-Qur’an, 
di negeri Saba >’ juga telah dipimpin seorang ratu bernama Bilqis (seorang 
perempuan yang memegang wilayah kekuasaan Yaman selatan). Ternyata ia 
mampu dan sukses memimpin negaranya. Ini artinya bahwa sabda Nabi SAW 
yang secara tersurat melarang perempuan jadi pemimpin bukan semata-mata 
aspek keperempuannya, melainkan lebih kepada aspek leadership-nya. Dalam 
kualifikasi seperti ini, antara laki-laki dan perempuan mempunyai kedudukan 
dan peluang yang sama. Tidak hanya perempuan, laki-laki pun juga tidak 
akan sukses untuk memimpin suatu masyrakat, jika tidak memiliki leadership 
yang baik dan kewibawaan yang memadai.
2. Hadis tentang Poligini
َنا َمْعَمٌر، َعِن 
َ
ث ُد ْبُن َجْعَفٍر، َحدَّ َنا ُمَحمَّ
َ



















، َعْن َساِلٍم، َعْن اْبِن ُعَمَر، ق ْهِرّيِ
الزُّ















Telah menceritakan kepadaku Yah }ya > bin H }aki >m, telah menceritakan 
kepadaku Muh}ammad bin Ja’far, telah menceritakan kepadaku Ma’mar 
dari al-Zuhri >, dari Sa >lim, dari Ibnu Umar berkata bahwa G }aila >n Bin 
Salamah masuk Islam dan ia memiliki sepuluh istri sebelumnya, mereka 
masuk Islam bersamanya, lalu Nabi SAW menyuruhnya; ‘pilihlah empat 
di antara mereka’.
Hadis ini dari segi kualitas para periwayatnya mulai dari Ibnu Umar,44 
al-Zuhri,45 Ma’mar,46 Muhammad bin Ja’far,47 Yahya bin Hakim,48 sampai 
43   Ibnu Majah, Sunan Ibnu Ma>jah, Kita>b Nika>h al-Raju>l yuslimu wa’Inda Aks|ar min 
‘Arba’ al-Niswah, juz 6 (t.kp.: t.p., t.th.), 169.
44  Nama lengkapnya adalah Sa >lim bin Abdulla >h bin Umar bin al-Khat }t }a >b, salah 
seorang ta>bi’i>n pertengahan, terjaga ke-‘ada>lah-annya.
45  Nama lengkapnya adalah Muh}ammad bin Maslam bin Ubaidilla>h bin Syiha>b al-
Quraisyi> al-Zuhri>, wafat pada tahun 124 H. Ia merupakan periwayat hadis yang dinilai 
muttafaq ‘ala jala>latihi wa itqa>nihi.
46    Nama lengkapnya Ma’mar bin Rasyi>d, salah seorang tabi’in besar. Ia termasuk 
orang yang dinilai s|iqat s|abat.
47   Ia merupakan salah seorang ta>bi’i>n kecil, wafat tahun 193 H, dinilai s|iqat.  
48   Yah}ya> bin H}akim, salah seorang ta >bi’u t>ab’i>n besar, menetap di Basrah, dan wafat 
pada tahun 256 H ulama kritikus hadis menilainya s|iqat h}a>fiz}.
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Ibnu Ma >jah49 adalah orang-orang yang dinilai s |iqqah dan h }a >fiz }. Dengan 
demikian, kredibilitas dan kapasitas mereka sebagai periwayat hadis tidak 
diragukan, sehingga periwayatannya pun dapat diterima. Adapun dari segi 
ketersambungan sanad, hadis di atas juga dapat dikatakan sebagai hadis 
yang ittis}a>l al-sanad. Sanad-sanad yang ada mulai dari Ibnu Ma>jah sampai 
Ibnu Umar, pada masing-masing t}abaqat pernah bertemu sebagai guru dan 
murid. Indikasi dari hal itu, paling tidak dapat diketahui dari sig}at al-tah }
ammul wa al-ada>’ yang digunakan yaitu h}addas|ana> dan harf ’ an. Dari sini, 
dapat disimpulkan bahwa hadis tentang poligini di atas adalah s}ah}i>h} al-isna>d.
Berdasarkan data historis, ditunjukkan bahwa tradisi poligini (satu 
suami memiliki lebih dari satu istri) telah dilakukan oleh hampir semua 
bangsa di Timur dan di Barat jauh hari sebelum kedatangan Islam. Bahkan 
menurut catatan Mus }t }afa > al-Siba >’i > disebutkan bahwa bangsa-bangsa yang 
hidup pada zaman purba, seperti Yunani, Cina, India, Babylonia, Assyria, 
dan Mesir, praktik poligini tidak terbatas jumlah istrinya, sehingga mencapai 
ratusan istri dalam satu waktu (tanpa cerai dan tanpa faktor kematian) bagi 
satu suami. Nabi-nabi yang namanya disebutkan dalam kitab Taurat juga 
melakukan praktik poligini.
Fenomena sedemikian itu juga terjadi di bangsa Arab, sebagai ruang 
sosial di mana Nabi SAW lahir dan Islam kelak disebarluaskan ke masyarakat. 
Waktu itu, poligini dalam praktiknya tidak ada regulasi batas maksimum 
mengenai jumlah istri bagi seorang suami. Hal ini juga merupakan warisan 
tradisi nenek moyang mereka yang berada dalam budaya paternalistik, 
nomaden, dan patriarkal.50
Pada masa Islam, praktik poligini semacam itu terus berlanjut. Para 
sahabat banyak yang mempunyai istri lebih dari satu orang pada satu masa. 
Dalam ruang sosial seperti ini, sangat logis jika yang diperintahkan Nabi SAW 
adalah pembatasan untuk memanusiakan perempuan, karena tanpa perintah 
pun mereka telah berpoligini.51 Sayangnya, banyak orang di kemudian hari 
49  Ibnu Ma>jah, salah seorang al-a’immah al-siitah fi> al-h}adi>s|, dinilai s|iqat.
50 Menurut Khali >l Abd al-Kari >m, fakta budaya tersebut merupakan spirit system 
paternalism yang dianut oleh suku-suku nomaden secara umum dan meniscayakan 
komposisi rumah tangga patriarki yang terdiri dari laki-laki sebagai poros, kemudian 
sejumlah istri merdeka dan ditambah budak-budak sariyyah (yang boleh disetubuhi 
secara bebas tanpa ikatan pernikahan).
51  Lebih spesifik lagi, pembatasan poligini terjadi pasca kekalahan besar umat Islam 
pada perang Uh}ud (bulan Syawal 3 H) yang menelan kurban kurang lebih 70 Syuhada >’, 
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yang salah paham tentang praktik poligini ini. Mereka mengira bahwa 
poligini merupakan praktik yang baru dikenal setelah hadirnya Islam. Bahkan 
lebih dari itu, ada yang menganggap bahwa Islam lah yang mengajarkan dan 
menyosialisasikan praktik poligini. Padahal, semangat pembatasan yang 
diperintahkan Islam sebagaimana hadis di atas adalah sebagai bentuk strategi 
Nabi SAW untuk meningkatkan kedudukan perempuan dalam tradisi feodal 
Arab pada abad ke-7 Masehi.52
Semangat pembebasan seperti inilah yang mestinya terus diperjuangkan 
oleh generasi sesudah Muhammad SAW pembatasan baru dilaksanakan 
dengan maksimum empat orang istri, maka pembatasan tersebut harus 
terus diperkecil sehingga menjadi satu istri saja. Dengan ini, kiranya spirit 
pembebasan dan pemanusiaan perempuan yang telah dicita-cita Nabi SAW 
(dan itu merupakan nilai al-s|a>bit) dapat terwujud di muka bumi ini.
Adapun kaitannya dengan perintah poligini sebagaimana terdapat pada 
QS. al-Nisa>’: 3,53 hal itu tidak bertentangan dengan semangat kemanusiaan 
perempuan. Perintah poligini tersebut adalah salah satu bentuk dari 
implementational values, yaitu kebijakan atau tindakan spesifik (sesuai dengan 
konteks sosio-culture pada waktu itu) yang dilakukan untuk melindungi 
sesuatu (nilai) yang lebih fundamental. Dengan demikian, poligini yang 
diperintahkan bukanlah tujuan utama (g}a>yah) dari QS. al-Nisa>’: 3 tersebut, 
melainkan hanya sarana (wasi>lah) yang keberadaannya tergantung pada nilai 
solutif dan efektivitas atas problem sosial saat itu (banyaknya anak yatim, 
karena banyaknya bapak yang meninggal di medan perang).
3. Hadis tentang Perintah Membunuh Orang Murtad





























وَب، َعْن ِعك يُّ
َ
أ
termasuk paman Nabi SAW H}amzah bin Abd al-Mut}allib.
52  Saat itu, nilai sosial seorang perempuan dan janda sedemikian rendah sehingga 
seorang laki-laki dapat beristri sebanyak yang mereka suka.
53  Terjemah QS. Al-Nisa >’: 3: “Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil 
terhadap (hak-hak) perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), Maka 
kawinilah wanita-wanita (lain) yang kamu senangi: dua, tiga, atau empat. Kemudian jika 
kamu takut tidak akan dapat berlaku adil, maka (kawinilah) seorang saja, atau budak-
budak yang kamu miliki, yang demikian itu adalah lebih dekat kepada tidak berbuat 
aniaya”. Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 115. 
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Telah meriwayatkan kepadaku Abu> al-Nu’ma>n Muh}ammad bin al-Fad}l, telah 
meriwayatkan kepadaku H }amma >d bin Zaid dari Ayyu >b, dari ‘Ikrimah 
berkata; ‘Beberapa orang Zindiq diringkus dan dihadapkan kepada Ali 
r.a., lalu Ali membakar mereka’. Ketika hal itu terdengar oleh Ibnu Abba>s, 
lalu ia berkata: “Seandainya itu terjadi padaku, niscaya aku tidak akan 
membakar mereka, karena Nabi SAW bersabda : ‘Janganlah menyiksa 
dengan siksaan Allah’. Dan niscaya aku juga akan bunuh mereka 
sebagaimana disabdakan oleh Nabi SAW: ‘Barangsiapa yang menukar/
mengganti agamanya, maka bunuhlah”
Hadis di atas, secara keseluruhan, para periwayatnya tidak bermasalah. 
Mereka, mulai dari Ibnu Abba >s,55 ‘Ikrimah,56 Ayu >b,57 H }amma >d bin Zai >d,58 
Abu > al-Nu’ma >n Muh }ammad bin al-Fadl,59 sampai al-Bukha >ri,60 termasuk 
periwayat-periwayat yang berkualitas dan terpercaya sehingga dapat diterima 
hadisnya. Adapun perihal ketersambungan sanad, hadis di atas juga termasuk 
hadis yang muttas }il, karena masing-masing sanad pada setiap t}aba >qat-nya 
54  Al-Bukhari, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Ba>b La> yu’az|z|abu bi Az|a>billa>h, juz 3, 1098. 
55   Seorang sahabat yang sudah tidak diragukan lagi ke-‘adalah-annya. 
56  Nama lengkapnya adalah ‘Ikrimah bin Kha>lid al-‘A<s} bin Hisya>m al-Mug}i>rah bin 
Abdulla>h bin Amr bin Makhzu>m al-Qursyi>. Kualitas periwayatannya dapat diterima oleh 
para ulama, sebagaimana tercermin dalam komentar mereka di antara: Ibnu Ma’i>n, Abu> 
Zar’ah, dan al-Nasa>’i>: s|iqqat. Ibnu Hibba>n: s|iqqat, dan Ibnu Sa’ad: s|iqqat, s|abat fi al-h}adi >s| 
jami>’a>n kas|i>r al-ilm h}ujjatan ‘adla>n. Ibnu H}ajar al-As|qala>ni>, Tahz|i>b al-Tahz|i>b, Juz 7, 258-
259.
57  Nama lengkapnya adalah Ayyu>b bin Abi> Tami>mah Kaisa>n al-Sakhtiya>ni> Abu> Bakr 
al-Bas}ri>. Adapun komentar ulama terhadap dirinya, antara lain: Ibnu Khaisumah: s|iqqat, 
as|bat, Ibnu al-Barra>’: as|bat, Abu> Sa’i>d: s|iqqat, dan Abu> Ha>tim: s|iqqat. Ibid, Juz 1, 348-349.
58  Penilaian ulama terhadap kualitas kepribadiannya, antara lain; Zaid bin Zura’i: 
as|bat, Yahya> bin Ma’i>n: as|bat, Yah}ya> bin Yah}ya> al-Naisa>bu>ri: ahfaz, dan Muh}ammad bin 
Sa’ad: s|iqqat s|abat h}ujjah kas|i>r al-h}adi>s|. Ibid., Juz 3, 9-1. 
59  Di antara para ulama hadis memberikan penilaian; Ibnu Warah: s}adu>q ma’mu>n, 
Sa’ad bin Us|ma>n al-Ahwazi>: s|iqqat, dan al-Zahli>: s|iqqat. Ibid., Juz 9, 402-405.  
60  Seorang mukharrij al-h}adi>s| yang dinilai ulama mempunyai kedudukan tertinggi 
dalam bidang hadis, bersama imam Muslim, ia digelari dengan al-Syaikha>ni> dinilai s|iqqat.
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pernah bertemu dan berinteraksi dalam hal periwayatan hadis. Indikasi 
sederhana ketersambungan sanad tersebut dapat diketahui dari sig}at al-tah}
ammul wa al-ada>’ yang dipakai, yaitu h}addas|ana>, ‘an, dan qa>la’.61
Dalam riwayat al-Bukhari, Ikrimah menceritakan bahwa Ali > bin 
Abi > T }a >lib didatangi oleh kaum Zindik, lalu Ali membakarnya. Hal ini, 
kemudian disampaikan kepada Ibnu Abba>s dan ia tidak sepakat. Kemudian 
ia menyitir hadis Nabi SAW yang berbunyi “La > tu’az|z|ibu bi> a’z|a>billa>h” dan ia 
meneruskannya bahwa yang paling pas adalah hanya dengan membunuhnya 
(dengan tidak membakarnya), sebagaimana sabda Nabi SAW yang lain: “Man 
baddala di>nahu faqtulu>hu”.
Secara tekstual hadis di atas mengajarkan tentang sikap tegas Islam 
kepada orang-orang murtad, yaitu dengan memeranginya (membunuhnya). 
Sikap seperti itu barang kali dapat dimaklumi karena usia Islam saat itu masih 
relatif muda, sehingga selalu perlu adanya soliditas internal agar Islam yang 
muda tersebut tidak menjadi rapuh, melainkan semakin kokoh dan meluas 
wilayahnya. Dengan demikian, adanya sikap tegas memerangi orang-orang 
murtad adalah sebagi bentuk shock therapy yang ditetapkan Islam agar orang-
orang seperti itu jera, sekaligus sebagai pembunuhan karakter (character 
assassination), agar menjadi pelajaran bagi orang-orang yang akan mencoba 
menjadi murtad seperti mereka, sehingga Islam meraih kesuksesan dalam 
menancapkan pondasinya di muka bumi sekaligus semakin luas dalam 
menyebarkan ajarannya. Di samping itu, dalam tampilan sejarah ditemukan 
bahwa pembunuhan terhadap orang-orang murtad bukan hanya semata 
karena kemurtadan mereka, akan tetapi lebih disebabkan sikap mereka yang 
suka menyebarkan kebencian dan permusuhan terhadap Islam.
Berdasarkan paparan di atas, dapat disimpulkan bahwa hadis itu jelas 
tidak dapat dihampiri dengan model penghampiran yang h}arfiyah, di mana 
aksara harus disembah dan yurisdiksi kata harus tegak. Setiap kata dalam 
kitab suci diletakkan sebagai ekspresi kebenaran Tuhan. Sabda dipahami 
dari bentuk skriptualnya saja tanpa memahami esensi dasarnya. Irisan 
firman Tuhan (sunnah Nabi SAW) diambil begitu saja tanpa mempedulikan 
61  Khusus untuk s }i >g }ah qa >la, dalam kajian s }i >gah al-tah }ammul wa al-ada >’, ulama 
berselisih mengenai penggunaannya dalam kategori metode periwayatan al-sama >’. 
Sebagian dari mereka, berpendapat s }i >gah tersebut menunjukkan cara periwayatan al-
sama>’ dan sebagian yang lainnya berpendapat s}i>g}ah tersebut menunjukkan cara periwayat 
al-sama>’, bila di dalamnya tidak terdapat penyembunyian cacat (tadli >s) oleh periwayat 
yang menggunakan s}i>gah dimaksud. M.Syuhudi Ismail, Kaedah Kesahihan, 60.
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konteksnya untuk kemudian diterapkan di belahan tanah lain. Hadis di atas, 
berdasar kaca mata bipolar concept s|a>bit dan mutah}awwil adalah termasuk 
hadis yang bisa berubah pemahamannya (mutah }awwil). Sabda Nabi SAW 
di atas merupakan fatwa (kebijakan politis) beliau untuk menjaga formasi 
kedaulatan Islam yang masih dini. Fatwa (kebijakan politis) seperti itu 
tentu bersifat relatif, kondisional, dan fleksibel. Dengan kata lain, perintah 
membunuh orang murtad sebagaimana tekstualitas hadis di atas tidaklah 
bersifat universal dan sewenang-wenang (setiap menjumpai orang murtad 
langsung membunuhnya), melainkan harus melihat konteksnya, yaitu 
membenci dan memusuhi Islam atau tidak, jika misalnya orang yang murtad 
tersebut membenci dan memusuhi Islam, maka itupun tidak serta merta 
boleh membunuhnya, sebab jika dikonfirmasikan dengan ayat al-Qur’an, 
seperti ayat: La > ikra >ha fi > al-di >n (tidak ada paksaan dalam agama), maka 
berpindah agama selagi itu pilihan sadar adalah sesuatu yang dijamin oleh 
al-Qur’an. Dengan demikian, ‘membunuh’ pada hadis di atas, bisa dimaknai 
secara kontekstual yaitu mematikan (membunuh) segala celah yang bisa 
mengantarkan seseorang pada kesalahpahaman tentang Islam dengan 
cara menampilkan nilai-nilai luhur Islam seperti kasih sayang, keadilan, 
kesetaraan, kejujuran, penghormatan/penghargaan terhadap sesama, dan 
membangun peradaban. 
4. Hadis tentang Memerangi Orang-orang Kafir
ْبُن  َنا َسِعيُد 
َ
















































































Telah meriwayatkan kepadaku Abu > al-Yama >n, telah meriwayatkan 
kepadaku Syu’aib dari al-Zuhri>, telah meriwayatkan kepadaku Sa’i>d bin 
al-Musayyib bahwa Abu > Hurairah berkata: telah bersabda Rasulullah 
SAW: “Aku diperintahkan untuk memerangi manusia hingga mereka 
62  Al-Bukha>ri>, S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, Bab Wuju>b al-Zaka>t, Juz 2 (Beiru>t: Da>r Ibn Kas|i>r, 
1987), 507.
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mengatakan La> ila>ha illalla>h. Apabila mereka telah mengatakannya, maka 
terlindungilah dariku darah mereka dan hartanya kecuali dengan haknya 
(alasan yang benar). Adapun perhitungannya ada di sisi Allah”
Hadis di atas, jika ditinjau dari kualitas kesahihan sanad, maka 
dapat disimpulkan bahwa keseluruhan sandanya mulai dari al-
Bukha >ri >,63 Abu > al-Yama >n,64 Syu’aib,65 al-Zuhri >,66 Sa’i >d bin al-Musayyab,67
63  Nama lengkapnya adalah Abu> Abdulla >h Muh}ammad bin Isma>’i >l bin Ibra>hi>m 
bin al-Mug }i >rah bin Bardizbah al-Ju’fi > al-Bukha >ri >. Ia lahir di Bukhara, Uzbekistan, 
Asia Tengah. Kakeknya bernama Bardizbeh, turunan Persi yang masih beragama 
Zoroaster. Tapi orang tuanya, Mughirah, telah memeluk Islam di bawah asuhan Al-
Yama >n al-Ja’fi >y. Ia adalah ahli hadis yang paling terkenal di antara para ahli hadis 
sejak dulu hingga kini bersama dengan Imam Muslim. Kitab hadits beliau (S}ah }i>h }
al-Bukha>ri>) memiliki derajat yang tinggi. Dengan ini, sebagian ulama menyebut al-
Bukhari dengan sebutan Ami>r al-Mu’mini>n fi> al-H}adi>s|.
64  Nama aslinya al-H }akam bin Na >fi, Abu> al-Yama >n al-H }ims }i >y, ia adalah generasi 
ta>bi’u ta>bi>’i ta>bi’i>n yang wafat pada tahun 222 H. Ia meriwayatkan hadis dari para periwayat 
generasi di atasnya (ta>bi’u ta>bi’i>n), di antaranya S}afwa>n bin Amr, Yazi>d bin Sa’i>d, Isma>’i>l 
bin ‘Iya>sy, dan Syu’aib bin Abi> H}amzah. Sedang di antara para periwayat yang menjadi 
muridnya adalah al-Bukha>ri>, Ah}mad bin Muh}ammad bin H}anbal, dan Ah}mad bin Abd 
al-Wahha>b. Ia merupakan periwayat yang bisa diterima kredibilitas keperiwayatannya, 
yang ditandai dengan banyaknya pujian yang ditujukan kepadanya, seperti s|iqqat s|abat, 
s|iqqat, dan la> ba’sa bih. Al-Mizzi>y, Tahz|i>b al-Kama>l, Juz 34 (Beiru>t: Mu’assasah al-Risa>lah, 
t.th.), 416.
65  Nama lengkapnya adalah Syu’aib bin Abi> H}amzah al-Qursyi>, ia meninggal pada 
tahun 162/163 H. Di antara guru-gurunya adalah G}ila >n bin Anas, ‘Ikrimah bin Kha>lid 
al-Makhzu>mi>, Hisya>m bin ‘Urwah, dan Muh}ammad bin Ibnu Syiha>b al-Zuhri>. Sedangkan 
di antara murid-muridnya adalah anaknya sendiri yang bernama Basyr bin Syu’aib bin 
H}amzah, Baqiyah bin al-Wali>d, Abu> Qata>dah Abdulla>h bin Waqi>d, dan Abu> al-Yama>n 
al-H}akam bin Na>fi’ al-Bahra>ni>. Kualitas keperiwayatannya dinilai positif yang ditandai 
dengan banyaknya pujian yang ditujukan padanya, seperti: as|bat al-na>s, s|iqqat s|abat, dan 
s|iqqat. Ibnu Hajar al-‘As|qala>ni>, Tahz|i>b al-Tahz|i>b, Juz 4, 307.   
66  Nama lengkapnya adalah Muh}ammad bin Muslim bin Ubaidilla>h bin Abdilla>h 
bin Syiha>b Al-Zuhri>. Ia terkenal dengan sebutan Ibnu Syiha>b al-Zuhri>. Di antara guru-
gurunya adalah Sa’i>d bin al-Musayyab, Sa’i>d bin Sulaima>n, dan H}afs}ah binti Umar, sedang 
di antara murid-muridnya adalah Syu’aib bin Abi > H }amzah, Syu’bah bin al-H }ajja >j, dan 
Sulaima>n bin Mahra>n. Di antara pujian ulama terhadapnya adalah ah}san al-na>s h}adi>s|a>n, 
s|iqqat, dan h}a>fiz}. Ibid., Juz 9, 395.
67  Nama lengkapnya adalah Sa’i >d bin al-Musayyab bin H }uzn bin Abi > Wahb al-
Qursyi>y al-Makhzu>mi>y. Ia adalah generasi kiba >r al-ta>bi’i>n (tabi’in tua). Banyak sahabat 
Nabi SAW yang menjadi gurunya, sepert Abi Qata >dah al-Ans }a >ri >, Abi > Sa’i >d al-Khudri >, 
Abi> Mu>sa> al-Asy’ari>, dan Abi> Hurairah. Sementara murid-muridnya dari generasi ta >bi’u 
ta>bi’i>n adalah Isma>’i>l bin Uma>yah, Usa>mah bin Zaid, H}asan bin ‘Atiyah, dan Ibnu Syiha>b 
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 dan Abu> Hurairah68 adalah periwayat-periwayat terpercaya. Adapun perihal 
ketersambungan sanad, hadis di atas juga termasuk hadis yang muttas }il, 
karena masing-masing sanad pada setiap t}aba>qat-nya pernah bertemu dan 
berinteraksi dalam hal periwayatan hadis. Indikasi sederhana ketersambungan 
sanad tersebut dapat diketahui dari sig}at al-tah}ammul wa al-ada>’ yang dipakai, 
yaitu h}addas|ana>, akhbarana>, ‘an, dan qa>la’.
Secara eksplisit, hadis di atas berisi tentang diperintahnya Nabi SAW 
untuk memerangi orang-orang (kafir) sampai mereka masuk Islam. Hal ini 
jika dipahami dengan kerangka pikir tekstualis (ahl al-h }adi >s |), maka hadis 
tersebut menjadi salah satu fundamental values (al-s |a >bit) bagi umat Islam 
untuk senantiasa menggelorakan peperangan di mana pun mereka berada 
sepanjang di situ masih ada orang yang belum masuk Islam. Dengan ini, 
Islam menjadi agama ‘jihad’ yang orientasinya jelas, yaitu mengislamkan 
semua orang yang belum Islam, apa pun caranya sekalipun harus dengan 
cara peperangan.
Memahami hadis seperti hadis di atas, sekali lagi, tidak cukup hanya 
menggunakan pendekatan tekstualis-literalis. Umat Islam perlu melengkapinya 
dengan pendekatan kontekstualis (maqa >s }idi >y). Jika Islam dilihat dengan 
gambar yang lebih luas, maka akan tampak bahwa jihad menegakkan agama 
-dalam Islam- tidak hanya dilakukan dengan perang (mengangkat senjata), 
melainkan dengan banyak cara sesuai dengan konteks zamannya masing-
masing yang bentuknya bisa non-perang.69 Dengan demikian, jiha>d dan qita>l 
al-Zuhri>. Adapun pernyataan pujian yang ditujukan kepadanya adalah sayyid al-ta>bi’i>n, 
s|iqqat h}ujjah faqi>h, dan ra’sun fi> al-‘ilmi wa al-‘amal. Ibid., Juz 4, 74.  
68  Abu>> Hurairah adalah nama kunyah, sedang nama aslinya ada perbedaan pendapat 
di kalangan ulama; ada yang berpendapat Abd al-Rah}ma>n bin S}akhr; Abd al-Rah}ma>n bin 
G}anam; Abdulla>h bin ‘A>’iz; dan lain-lain. Ia adalah sahabat yang dikenal paling banyak 
meriwayatkan hadis dari Nabi SAW. berdasarkan kaidah semua sahabat adalah adil, maka 
kualitas keperiwayatannya tidak perlu diteliti lagi. Di antara murid-muridnya adalah 
Ibra>hi>m bin Isma>’i>l, Ish}a>q bin Abdilla>h, dan Sa’i>d bin al-Musayyab. Ibid., Juz 12, 288.
69  Di antara cara untuk melihat Islam dalam gambar yang lebih besar adalah 
melalui kajian Makiyyah dan Madaniyyah terhadap kata jihad. Berdasarkan 
penelusuran yang dilakukan, sekalipun ayat jihad ada yang turun pada periode 
Madaniyyah, tetapi ternyata banyak ayat jihad yang turun semenjak periode Islam 
Makkah (seperti: QS. al-Furqan: 52, QS. al-Nahl: 110, QS. Luqman: 15, dan QS. al-
Ankabut: 69), di mana pada periode ini tidak pernah terjadi satu pun peperangan. Dari 
sini (ayat-ayat jihad yang turun di pereode Makkiyah), jelas dapat dipahami bahwa 
jihad dalam periode Islam Makkah adalah “jihad non-perang”, dan sangat mustahil 
bila jihad pada periode Makkah ini dimaknai dengan peperangan, karena jumlah umat 
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adalah dua hal yang berbeda. Jiha>d tidak identik dengan qita>l, meskipun qita>l 
pada zaman Nabi SAW merupakan salah satu bentuk dari jiha >d. Jiha>d adalah 
segala bentuk perjuangan (usaha sungguh-sungguh) dalam cakupan makna 
yang luas. Sedangkan qita >l adalah salah satu dari sekian cara melakukan 
jiha >d. Dari sini, menjadi jelas bahwa jiha >d (menyerukan dan menegakkan 
Islam) merupakan satu prinsip abadi dalam Islam (fundamental values) yang 
bersifat universal (al-s |a >bit), sementara qita >l (perang) hanyalah satu sarana 
berjihad (implementational values), yang sifatnya tidak prinsipil dan sangat 
situasional (al-mutah }awwil). Seandainya, bentuk implementasi jihad yang 
dipilih adalah qita >l (perang), maka itu pun tidak harus memaknai perang 
dengan mengangkat senjata, melainkan perang secara kontekstual. Oleh 
karena space and time masa sekarang berbeda dengan space and time saat 
hadis tersebut disabdakan, maka bentuk memerangi yang ditawarkan yang 
dianggap lebih sesuai dengan konteks kekinian adalah memerangi orang-
orang kafir dengan pena (qalam) atau dengan lisan (dialog).
5. Hadis tentang Perintah Mencegah Kemungkaran
َنا 
َ























ث ُد ْبُن َجْعَفٍر، َحدَّ َنا ُمَحمَّ
َ















اِرِق ْبِن ِشَهاٍب، َوَهذ
َ








































































Islam sendiri masih minoritas. Sementara ayat-ayat qita>l hanya turun pada periode 
Madinah yang penuh dengan gemuruh peperangan. Seperti QS. al-H}ajj: 39: “… telah 
diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi (li al-laz|i>na “yuqa>talu>na”)” dan 
QS. al-Baqarah: 190: “… dan perangilah (qa>tilu>) orang-orang yang memerangimu (al-
laz|i>na yuqa>talu>nakum). Sebagaimana keterangan di atas, bahwa ayat jihad  di samping 
periode Makkiyah juga turun pada periode Madinah, maka wajar ketika ayat-ayat jihad 
yang turun pada periode Madinah ini, kemudian dimaknai secara kontekstual sesuai 
dengan kondisi waktu itu, yaitu “jihad” diartikan perang.





































Telah meriwayatkan kepadaku Abu > Bakar bin Abi > Syaibah, telah 
meriwayatkan kepadaku Waki>’ dari Sufya >n, Beralih ke jalur lain; telah 
meriwayatkan kepadaku Muhamad bin al-Musanna, telah meriwayatkan 
kepadaku Muhammad bin Ja’far telah meriwayatkan kepadaku Syu’bah, 
keduanya (Sufya >n dan Syu’bah) meriwayatkan dari Qais bin Muslim 
dari T }a >riq bin Syiha >b, dan ini hadis Abu Bakar, T }a >riq berkata; ‘Orang 
yang pertama kali mendahulukan khutbah pada hari raya sebelum shalat 
adalah Marwan’. Lalu seorang laki-laki datang kepadanya, kemudian 
berkata: “Shalat sebelum khutbah”. Lalu (laki-laki tersebut) berkata: 
“Orang itu (Marwan) telah meninggalkan yang ada di sana (Sunnah Nabi 
SAW)”. Abu Sa’i >d berkata: “Adapun dalam hal semacam ini telah ada 
ketentuannya. Saya mendengar Rasulullah SAW bersabda: ‘Barang siapa 
di antara kalian semua melihat kemungkaran hendaklah ia mengubahnya 
(mencegahnya) dengan tangannya (kekuasaannya); jika ia tidak mampu, 
maka dengan lidahnya (menasihatinya); dan jika tidak mampu juga, maka 
dengan hatinya (merasa tidak senang dan tidak setuju), dan demikian itu 
adalah selemah-lemah iman.”
Hadis di atas, secara analisis sanad adalah hadis yang sahih, sebab 
keseluruhan sandanya mulai dari Abu > Sa’i>d al-Khudri>,71 T}a>riq bin Syiha>b,72 
70  Muslim bin al-H}ajja>j, S}ah}i>h Muslim, Ba>b Baya>nu Kaun al-Nahyi ‘an al-Munkar, 
Juz 1 (Beiru>t: Da>r Ih}ya>’ al-Tura>s| al-Arabi>, t.th.), 69.
71  Nama lengkapnya adalah Sa’d bin Ma>lik bin Sina>n bin ‘Ubaid, nama kunyahnya 
adalah Abi > Sa’i >d al-Khudri >. Ia seorang sahabat yang meninggal pada tahun 63/64 
H di Madinah. Sebagai seorang sahabat, maka tidak dipertanyakan lagi kredibilitas 
keperiwayatannya. Sahabat adalah seseorang yang bertemu dengan Rasulullah SAW dan 
sekaligus beriman kepadanya, karenanya ia dijamin ‘a >dil. Ibnu H}ajar al-As|qala>ni>, Tahz|i>b 
al-Tahz|i>b, Juz 3, 416. 
72  Nama lengkapnya adalah T}a>riq bin Syiha>b bin Abd al-Syams, nama kunyahnya 
Abu> Abdilla>h al-Ku>fi>. Ia adalah seorang ta>bi’i>n yang meriwayatkan hadis dari para sahabat 
seperti al-khulafa>’ al-ra>syidi>n, Bila>l, dan Abu> Sa’i>d al-Khudri>. Ia merupakan periwayat 
yang diterima karena dinilai positif oleh para ulama, seperti Yahya bin Ma’in: s |iqqat. Ibid., 
Juz 5, 4. 
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Qais bin Muslim,73 Syu’bah bin al-H }ajja >j,74 Muh }ammad bin Ja’far,75 Muh }
ammad bin al-Mus }anna >,76 sampai Muslim77 adalah periwayat-periwayat 
terpercaya. Adapun perihal ketersambungan sanad, hadis di atas juga 
termasuk hadis yang muttas }il, karena masing-masing sanad pada setiap t }
aba>qat-nya pernah bertemu dan berinteraksi dalam hal periwayatan hadis. 
Indikasi sederhana ketersambungan sanad tersebut dapat diketahui dari sig }at 
al-tah}ammul wa al-ada>’ yang dipakai, yaitu h}addas|ana>, ‘an, dan qa>la’.
Secara kronologis diriwayatkannya hadis di atas oleh sahabat Abu> Sa’i>d 
al-Khudri> adalah perihal Khalifah Marwa>n yang melakukan shalat ‘Id dengan 
cara khutbah dahulu baru kemudian shalat. Perbuatan ini mendapat reaksi 
keras dari seorang awam pemberani yang serta merta menegurnya dengan 
73  Nama lengkapnya Qais bin Muslim al-Jadaliy> al-‘Udwa>ni>. Ia meriwayatkan hadis 
dari T}a>riq bin Syiha>b, al-H}asan bin Muh}ammad, dan Muja>hid. Sedang murid-muridnya 
adalah al-A’masy, Syu’bah, Sufya>n al-S|auri>, dan lain-lain. Para ulama menilainya positif 
dengan pernyataan as|bat min Abi> Qais, s|iqqat fi>al-h}adi>s|, dan s|iqqat. Ibid., Juz 8, 361. 
74  Nama lengkapnya Syu’bah bin al-H }ajja >j bin al-Warad al-‘Itki >y al-Azadi >y. Ia 
meriwayatkan hadis dari guru-gurunya seperti Aba>n bin Tag}lab, Ibra>hi>m bin A>mir, dan 
Qais bin Muslim, sedang murud-muridnya antara lain Ayyu >b, Muh }ammad bin Isha >q, 
dan Muh }ammad bin Ja’far. Para ulama menilainya sebagai periwayat terpuji dengan 
pernyataan-pernyataan seperti as |bat fi > al-hukm, a’lam bi h }adi >s | al-h }ukm, dan as |bat wa 
atqa>. Ibid., Juz 4, 297.
75  Nama lengkapnya adalah Muh}ammad bin Ja’far al-Haz}li>. Ia meriwayatkan hadis 
dari Syu’bah bin al-H}ajja>j, Abdulla>h bin Sa’id, dan Ma’mar bin Ra>syid, sementara murid-
muridnya, antara lain Ah }mad bin H }anbal, Yah }ya > bin Ma’i >n, dan Muh }ammad bin al-
Mus|anna>. Komentar ulama yang ditujukan kepadanya adalah komentar-komentar posistif 
seperti as}ah}h}u al-na>s kita>ba>n, s}a>du>q, dan s}iqqat. Ibid., Juz 9, 84.     
76  Nama lengkapnya adalah Muh}ammad bin al-Mus|anna> bin ‘Ubaid bin Qais bin 
Dina >r al-‘Anzi >. Ia meriwayatkan hadis dari Abi > Ish }a >q bin Ibra >hi >m, Ah }mad bin Sa’i >d 
al-Da>rimi>, Muh}ammad bin Ja’far, dan lain-lain, sementara murid-muridnya adalah al-
Bukha>ri>, Muslim, Abu> Da>wud, dan lain-lain. Komentar ulama yang ditujukan kepadanya 
adalah komentar-komentar positif, seperti s}a>lih} al-h}adi>s|, s}adu>q, dan as}bat. Ibid., Juz 9, 377. 
77  Nama lengkapnya adalah Abu > al-H }usain Muslim bin al-H }ajja >j bin Muslim bin 
Ward bin Kausyaz | al-Qusyairi > al-Naisabu >ri >. Ia lahir pada tahun 204 H dan meninggal 
pada tahun 261 H. Dalam dunia Islam, ia merupakan ahli hadis terkemuka setelah 
al-Bukha >ri >. Di antara guru-gurunya adalah Ah }mad bin Yu >nus, Muh }ammad bin al-
Mus |anna >, dan Yah }ya > bin Yah }ya > al-Naisa >bu >ri >, sedangkan murid-muridnya antara lain 
Ali > bin al-H }asan bin Abi > Isa > al-Hila >li >, Muh }ammad bin Abd al-Wahha >b al-Farra >’, dan 
Abu > Bakar Ibnu Khuzaimah. Sebagai mukharrij al-h }adi >s | berkualitas, para ulama tidak 
meragukan kredibilatas keperiwayatannya, dengan memberinya pujian-pujian seperti 
s |iqqat jali >l al-Qadri min al-A’immah, s |iqqat min al-h }uffa >z }, lahu ma’ri >fah bi al-h }adi >s | dan 
s }adu >q. Ibid., Juz 10, 126-127. 
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mengatakan bahwa shalat harus dilakukan terlebih dahulu, baru kemudian 
khuthbah. Abu > Sa’i >d kemudian menengahinya dengan membenarkan 
tindakan orang tersebut dan meriwayatkan hadis di atas.
Secara eksplisit hadis di atas menjelaskan tentang tingkatan-tingkatan 
mencegah kemungkaran; pertama, mencegah kemungkaran dengan tangan 
(kekuasaan), kedua, mencegah kemungkaran dengan lisan, dan ketiga, 
mencegah kemungkaran dengan hati. Urutan dari tingkatan-tingkatan 
tersebut menunjukkan peringkat keutamaannya sekaligus indikator 
kuatnya iman seseorang. Oleh karenanya, hadis ini sering dipahami oleh 
sebagian umat Islam sebagai kewajiban mencegah kemungkaran di mana 
pun ia berada, dan selagi masih bisa menggunakan tangan (kekuasaan), 
maka cara mencegah kemungkaran dengan tangan lah yang harus dipilih 
terlebih dahulu. Sayangnya, semangat mencegah kemungkaran ini dalam 
praktiknya seringkali jatuh pada tindakan-tindakan kekerasan (kekejaman), 
karena diterapkan secara apa adanya dengan tanpa melihat konteks situasi 
dan kondisi yang ada. Akibatnya, alih-alih mencegah kemungkaran, justru 
dengan tindakan-tindakan kekerasan tersebut menimbulkan kemungkaran 
yang baru.
Untuk bisa sampai kepada pemahaman yang jernih dari hadis di atas, 
kiranya perlu memperhatikan dialektika antara al-s|a>bit (sesuatu yang tetap) 
dan al-mutah }awwil (sesuatu yang berubah). Jika diperhatikan dengan 
seksama, maka mencegah kemungkaran adalah ide utama (main idea) dari 
hadis di atas, sedang tingkatan-tingkatan cara mencegah kemungkaran 
adalah ide pendukung (supporting idea) dari ide utama tersebut. Dengan 
demikian, pesan terpenting dari hadis di atas yang bersifat abadi (al-s|a>bit) 
adalah tercegahnya kemungkaran, sedangkan cara (kaifiyah) mencegahnya 
adalah bersifat temporal dan situasional (al-mutah }awwil), oleh karenanya 
bisa dengan tangan, lisan, dan dengan hati. Seandainya pilihan terhadap 
cara mencegah kemungkaran tersebut adalah dengan tangan (kekuasaan), 
maka itu pun tidak harus disamakan dengan tindak kekerasan, sebab hal 
itu bertentangan dengan salah satu ajaran fundamental Islam (fundamental 
values), yaitu kasih sayang.78 Dengan demikian, mencegah kemungkaran 
dengan tangan (kekuasaan) tetap harus mengedepankan aspek kasih sayang, 
78  Lihat QS. A<<<>li ‘Imra>n: 159 yang terjemahnya: “Maka disebabkan rahmat dari Allah-
lah kamu berlaku lemah lembut terhadap mereka. Sekiranya kamu bersikap keras lagi 
berhati kasar, tentulah mereka menjauhkan diri dari sekelilingmu...”. Departemen Agama 
RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 103.
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sebagaimana seorang ibu yang menghukum anaknya yang nakal, tentu lebih 
mengedepankan aspek pendidikan (kasih sayang) daripada aspek kebencian 
dan permusuhan.
6. Hadis tentang Akan Kembalinya Khilafah
ِإْبَراِهيَم  ْبُن  َداُوُد  ِني 
َ
ث َحدَّ  ، َياِل�ِشيُّ
َّ







ق َبِشيٍر،  ْبِن  ْعَماِن  النُّ َعِن  َساِلٍم،  ْبُن  َحِبيُب  ِني 
َ








































































































































































































































































ِة«)رواه أحمدابن حنبل( 79 ُبوَّ النُّ
Telah meriwayatkan kepadaku Sulaima >n bin Da >wud al-T }aya >lisi >, telah 
meriwayatkan kepadaku Da>wud bin Ibra>hi>m al-Wa>sit}i>, telah meriwayatkan 
kepadaku H}abi>b bin Sa>lim dari al-Nu’ma>n bin Basyi>r, ia berkata, “Kami 
sedang duduk di dalam Masjid bersama Nabi SAW, Basyi>r sendiri adalah 
seorang laki-laki yang suka mengumpulkan hadis. Lalu, datanglah Abu> 
S|a’labah al-Khusyani>y seraya berkata, “Wahai Basyi>r bin Sa’ad, apakah kamu 
hafal hadis Nabi SAW yang berbicara tentang para pemimpin? H}uz|aifah 
menjawab, “Saya hafal khuthbah Nabi SAW.” H}uz|aifah berkata, “Nabi SAW 
bersabda, “Akan datang kepada kalian masa kenabian, dan atas kehendak 
Allah masa itu akan datang. Kemudian, Allah akan menghapusnya, jika Ia 
79  Abu> Abdilla>h Ah}mad bin Muh}ammad bin H}anbal, Musnad Ah }mad bin H }anbal, 
Juz 40 (t.kp.: t.tp, t.th.), 65.  
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berkehendak menghapusnya. Setelah itu, akan datang masa khila>fah ‘ala> 
Minha>j al-Nubuwwah; dan atas kehendak Allah masa itu akan datang. 
Lalu, Allah menghapusnya jika Ia berkehendak menghapusnya. Setelah itu, 
akan datang kepada kalian, masa raja menggigit (raja yang zalim), dan 
atas kehendak Allah masa itu akan datang. Lalu, Allah menghapusnya, 
jika Ia berkehendak menghapusnya. Setelah itu, akan datang masa raja 
diktator (pemaksa); dan atas kehendak Allah masa itu akan datang; lalu 
Allah akan menghapusnya jika berkehendak menghapusnya. Kemudian, 
datanglah masa Khila >fah ‘ala > Minha >j al-Nubuwwah (Khilafah yang 
berjalan di atas kenabian). Setelah itu, beliau diam”
Hadis riwayat Ah }mad bin H }anbal di atas adalah hadis h }asan. Hal 
ini didasarkan pada kualitas para periwayatnya mulai dari H }uz |aifah 
bin al-Yama >n,80 al-Nu’ma >n bin Basyi >r,81 H }abi >b bin Sa >lim,82 Da >wud 
bin Ibra >hi >m al-Wa >sit }i >,83 Sulaima >n bin Da >wud al-T }aya >lisi >,84 dan
80  H}uz|aifah bin al-Yama>n adalah seorang sahabat yang sudah tidak diragukan lagi 
ke-‘ada >lah-annya. Ia meriwayatkan hadis dari Rasulullah SAW dan diriwayati oleh al-
Nu’ma >n bin Basyi >r, Bila >l bin Yah }ya >, dan Ja >bir bin Abdulla >h. Ibnu H }ajar al-‘A >sqala >ni >, 
Tahz|i>b al-Tahz|i>b, Juz 2, 193.
81  Nama lengkapnya adalah al-Nu’ma>n bin Basyi>r bin Sa’d bin S|a’labah. Ia adalah 
sahabat kecil (yunior) yang meriwayatkan hadis dari para sahabat besar (senior), seperti 
H}uz|aifah bin al-Yama>n, ‘A>isyah binti Abi> Bakar, dan Ali> bin Abi> T}a>lib. Sedangkan murid-
muridnya antara lain al-H}asan al-Bas}ri>, H}abi>b bin Sa>lim al-Ans}a>ri>, dan al-Wali>d bin Abd 
al-Rah}ma>n. Sebagai sahabat kecil (yunior), ia juga mempunyai status keadilan yang tidak 
jauh berbeda dengan sahabat senior. Ibid., Juz 10, 399. 
82  Nama lengkapnya H}abi>b bin Sa>lim al-Ans}a>ri>, ia meriwayatkan hadis dari banyak 
guru, di antaranya al-Nu’ma >n bin Basyi >r, H }abi >b bin Yasa >f, dan Abi > Hurairah, sedang 
murid-muridnya antara lain; Basyi>r bin S|a>bit, Qata>dah, Da>wud bin Ibra>hi>m, dan Kha>lid 
bin ‘Irqit}ah. Ia termasuk periwayat yang dinilai positif okeh kritikus hadis, seperti Abu> 
H}a>tim: s|iqqat; Abu> Ah}mad: Laisa fi> mutu>ni ah}a>dis|ihi h}adi>s| munkar; Abu> Da>wud: s|iqqat. 
Ibid., Juz 2, 161.  
83  Nama lengkapnya Da >wud bin Ibra >hi >m al-Wa >sit }i > al-Bas }ri >. Di antara guru-
gurunya adalah H }abi >b bin Sa >lim al-Ans }a >ri }, Syu’bah bin H }ajja >j al-‘Itki >, dan S }ady > bin 
‘Ajla >n al-Bahily >, sedang murid-muridnya antara lain Abu > Da >wud al-T }aya >lisi >, Isma >’i >l bin 
‘Iya >sy, dan Muh }ammad bin S}a>lih} al-Asyajj. Para kritikus hadis menilainya positif, seperti 
Abu> H}a>tim: s|iqqat dan Sulaima >n bin Da>wud: s|iqqat. Abd al-Rah }ma >n bin Abi > H }a >tim al-
Ra >zi >, Al-Jarh } wa al-Ta’di >l, Juz 3 (Beiru >t: Da >r Ih }ya >’ al-Tura >s | al-Ara >bi >, 1952), 407. Lihat 
juga Muh }ammad bin H }ibba >n, al-S |iqqa >t, Juz 6 (Beiru >t: Da >r al-Fikr, 1975), 280.
84  Nama lengkapnya adalah Sulaima >n bin Da >wud bin al-Ja >rud al-T }aya >lisi >. Ia 
meriwayatkan hadis dari banyak guru, di antaranya Syu’bah, al-S|auri >, dan Da>wud bin 
Ibra>hi>m al-Wa>sit}i>, sementara murid-muridnya antara lain Ah}mad bin H}anbal, Ah}mad 
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Ah}mad bin H}anbal85 semuanya berkualitas baik dan dapat dipertanggung-
jawabkan kredibilitas keperiwayatannya, kecuali periwayat yang bernama 
H }abi >b bin Sa >lim, ia dinilai sebagai periwayat yang mempunyai kualitas 
kedhabitan kurang sempurna.
Adapun dari segi keteresambungan sanad, hadis di atas juga dapat 
dikatakan sebagai hadis yang muttas } }il. Keseluruhan sanadnya mulai dari 
Ahmad bin Hanbal sampai Huzaifah; satu t}aba>qat dengan t}aba>qat lainnya 
secara berurutan pernah bertemu dalam rangka melakukan transmisi hadis. 
S }ig }at-s }ig }at al-tah }ammul wa al-ada >’ yang digunakan seperti h }addas |ana >, 
akhbarana>, h}arf ’ an, dan qa>la juga mengindikasikan adanya al-sama>’.
Berdasarkan tinjauan tekstualitasnya, hadis di atas menginformasikan 
bahwa setelah masa kenabian (kepemimpinan Nabi SAW), maka akan 
ada pergantian kepemimpinan dalam tubuh umat Islam dengan sistem 
kepemimpinan yang berganti-ganti, dan sistem kepemimpinan yang terakhir 
kelak adalah kekhalifahan atas jalan kenabian (khila >fah ‘ala > minha >j al-
nubuwwah). 
Bagi sebagian umat Islam yang berorientasi pada pemahaman leterlijk (ahl 
al-h}adi>s|), hadis ini menjadi semangat membara tiada padam (cita-cita abadi) 
untuk terus berjuang mewujudkan kekhifahan di muka bumi ini. Terlebih 
dihadapkan pada ketertinggalan dunia Islam di banding dunia Barat (dalam 
segala bidang kehidupan), maka sistem khila >fah Isla >miyyah menjadi satu-
satunya solusi yang bersifat mutlak dan harga mati untuk mengembalikan 
dunia Islam pada masa kejayaannya (golden age). Lebih dari itu, dengan 
tersuratnya sistem khilafah dalam hadis Nabi SAW, sebagaimana hadis di 
atas, maka khilafah juga dipahami sebagai bagian integral dari sunnah Rasul 
bin Ibra>hi>m, dan Abu> Bakr bin Abi> Syaibah. Komentar ulama yang ditujukan kepadanya 
ada yang negatif seperti Ibra>hi>m bin Sa’i>d al-Jauhari>: akht}a>’ fi> alfi h}adi>s|, tapi ada banyak 
yang menilainya positif seprti Abu> H}a>tim: s|iqqat, Abu> Da>wud: s|iqqat, dan Abu> Abdilla>h 
al-H}a>kim: s|iqqat. Dengan mengacu kaidah mendahulukan al-ta’di>l daripada al-jarh}, maka 
keperiwayatan Sulaiman bin dawud dapat diterima. Abd al-Rah}ma>n bin Abi> H}a>tim al-
Ra>zi>, Al-Jarh} wa al-Ta’di>l, Juz 4, 111. 
85  Nama lengkapnya adalah Ah}mad bin Muh}ammad bin H}anbal bin Hila>l, ia adalah 
salah seorang mukharrij al-h}adi>s| dengan kitab hadis Musnad Ah }mad bin H}anbal. Guru-
gurunya antara lain Ah}mad bin Ayyu>b, Ah}mad bin Ibra>hi>m, dan Sulaima>n bin Da>wud, 
sedang di antara murid-muridnya adalah Ah }mad bin al-H }asan al-Tirmiz |i >, al-H }asan 
bin Mans }u >r al-Bag }da >di >, dan Abdulla >h bin Ah }mad bin H }anbal. Komentar ulama yang 
ditujukan kepadanya adalah s|iqqat, h}a>fiz}, faqi>h, dan h}ujjah.
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yang bersifat pasti/tetap (al-s |a >bit); dan karenanya menolak khilafah sama 
artinya dengan mengingkari sunnah Rasulullah SAW.
Berbeda dengan pemahaman leterlijk  di atas, bagi sebagian umat Islam 
yang memahami hadis di atas dengan pemahaman kontekstual, maka sistem 
khilafah dipahami bukan sebagai sunnah Rasul yang bersifat universal, 
melainkan ia bersifat lokal dan temporal. Khilafah juga tidak dipahami 
sebagai sistem kepemimpinan yang syar’i>-tauqi>fi>, melainkan ia merupakan 
sistem kepemimpinan yang ijtiha>di>-taufi>qi>. Pemahaman seperti ini, jelas tidak 
didasarkan pada tekstualitas hadis, akan tetapi didasarkan pada fakta sejarah 
tentang kepemimpinan masa kenabian Muhammad SAW, di mana Nabi SAW 
tidak menerapkan khilafah dan mendirikan daulah isla >miyyah pada masa 
hidupnya, karena yang penting bukan sistemnya, tetapi tujuannya, yaitu 
menciptakan keadilan, kedamaian, dan kesejahteraan.86 Dengan demikian, 
menggunakan dialektika al-s |a >bit dan al-mutah }awwil untuk memahami 
hadis di atas, maka akan mengantarkan pada kesimpulan bahwa al-s |a >bit 
dari hadis di atas adalah ‘ala> minha >j al-nubuwwah, sedang al-mutah }awwil-
nya adalah al-khila>fah. Hal ini maksudnya, apa pun sistem kepemimpinan 
yang dipilih oleh umat Islam (khilafah, kerajaan, demokrasi, dan lain-lain), 
semuanya boleh-boleh saja, asalkan sesuai dengan minha >j Nabi SAW, yaitu 
sistem kepemimpinan yang di dalamnya mengedepankan nilai-nilai keadilan, 
kedamaian, dan kesejahteraan bagi seluruh rakyatnya.   
7. Hadis tentang Perintah Nabi SAW untuk Memperbanyak Anak
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86  Lihat Piagam Madinah (Mis|a>q al-Madi>nah), tidak ada satu pasal pun di dalamnya 
yang berisi tentang pembentukan khila>fah isla>miyyah, justru di antara pasal-pasal yang 
ada lebih dekat pada nation state (negara bangsa), misalnya pasal 25: ‘Kaum Yahudi 
dari bani ‘Auf adalah satu umat dengan mukminin. Bagi kaum Yahudi agama mereka 
dan bagi muslimin agama mereka. Juga kebebasan ini berlaku bagi sekutu-sekutu dan 
diri mereka sendiri, kecuali bagi yang zalim dan jahat. Hal demikian akan merusak diri 
dan keluarganya’. Diakses dari simbi.kemenag.go.id/pustaka/images/materibuku/TEKS 
PIAGAM MADINAH, 16 April 2016.





















































Telah meriwayatkan kepadaku Ah}mad bin Ibra>hi>m, telah meriwayatkan 
kepadaku Yazi>d bin Ha>ru>n, telah meriwayatkan kepadaku Mustalim bin 
Sa’i>d bin saudara perempuan Mans}u>r bin Zaz|a>n dari Mans|u>r (Ibnu Za>z|a>n), 
dari Mu’a>wiyah bin Qurrah dari Ma’qil bin Yasa>r, ia berkata; ‘Seorang laki-
laki mendatangi Nabi SAW seraya berkata: Sesungguhnya aku mendapati 
seorang perempuan yang bagus keturunannya dan cantik wajahnya, tetapi 
ia seorang perempuan yang tidak bisa melahirkan anak (mandul) apakah 
aku (boleh) menikahinya? Nabi SAW menjawab:’Jangan’, kemudian 
laki-laki tersebut mendatangi Nabi SAW untuk yang kedua dan ketiga 
kalinya, Nabi SAW tetap melarangnya, kemudian Nabi SAW bersabda: 
Nikahilah perempuan yang banyak cintanya dan banyak anaknya (subur) 
sesungguhnya aku memperbanyak umat dengan kalian semua”.
Hadis riwayat Abu > Da >wud di atas adalah hadis hasan. 
Hal ini didasarkan pada kualitas para periwayatnya mulai dari 
Ma’qil bin Yasa >r,88 Mu’a >wiyah bin Qurrah,89 Mans }u >r bin Za >z |a >n,90
87  Abu> Da>wud al-Sijista>ni>, Sunan Abi> Da>wud (Beiru>t: Da>r al-Fikr, t.th.), 563.
88  Ma’qil bin Yasa >r adalah seorang sahabat yang sudah tidak diragukan lagi ke-
‘ada>lah-annya. Ia meriwayatkan hadis dari Rasulullah SAW dan diriwayati oleh Mu’a><wiyah 
bin Qurrah, ‘Alqamah bin Abdilla>h, dan al-H}asan al-Bas}ri>. Ibnu Hajar, Tahz|ib al-Tahz|ib, 
Juz 10, 212.
89  Nama lengkapnya adalah Mu’a >wiyah bin Qurah bin Iya >sy bin Hila >l bin 
Raya >b al-Muzni >, ia termasuk t }abaqat ta >bi’in yang meriwayatkan hadis dari para 
sahabat, di antaranya bapaknya sendiri, Ma’qil bin Yasa >r, Abi> Ayu>b al-Ans }a >ri>, dan 
Abdulla>h bin Mughaffal. Sedangkan di antara ta>bi’u ta>bi’i>n yang menjadi muridnya 
adalah anaknya sendiri Iya >sy, cucunya yang bernama al-Mustatir bin Akhd }ar bin 
Mu’a>wiyah, dan Mans}u>r bin Za>z|a>n. Ia mempunyai kualitas keperiwayatan yang baik 
seperti pernyataan Yah}ya> bin Ma’i>n: s|iqqat, Ibnu Sa’d: s|iqqat, dan Ibnu H}ibba>n juga 
memasukkan dalam kitab al-S|iqqa>t-nya. Ia meninggal pada tahun 113 H di usia 76 
tahun. Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, Tahz |i>b…,  juz 10, 195. 
90  Nama lengkapnya adalam Mans}u>r bin Za>z|a>n al-Wa>sit }i> al-S|aqafi>. Di antara guru-
gurunya adalah Anas bin Ma>lik, al-H}asan al-Bas}ri>, Qata>dah, dan Mu’a>wiyah bin Qurrah. 
Sedangkan murud-muridnya, antara lain Jari>r bin H}a>zim, H}abi>b bin al-Syahi>d, Hasyi>m 
bin Basyi >r, dan Mustalim bin Sa’i >d al-Wa >sit }i >. Komentar ulama terhadapnya, al-Nasa >’i: 
s|iqqat, al-‘Ajili>: rajul s}a>lih} mu’tamad, dan Muh}ammad bin Sa’d: s|iqqat s|abat. Ia meninggal 
pada tahun 128 H/129 H. Al-Mizzi>, Tahz|i>b al-Kama>l Fi> Asma>’ al-Rija>l, juz 28, 523. 
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Mustalim bin Sa’i >d,91 Yazi >d bin Ha >ru >n,92 Ah }mad bin Ibra >hi >m,93 dan Abu > 
Da >wud94 semuanya berkualitas baik dan dapat dipertanggungjawabkan 
kredibilitas keperiwayatannya, kecuali periwayat yang bernama Mustalim 
bin Sa’i>d, ia dinilai sebagai periwayat yang mempunyai kualitas kedhabitan 
kurang sempurna.
Adapun dari segi ketersambungan sanad, hadis di atas juga dapat 
dikatakan sebagai hadis yang muttas}}il. Keseluruhan sanadnya mulai dari Abu> 
91  Nama lengkapnya adalah Mustalim bin Sa’i>d al-S|aqafi> al-Wa>sit}i> al-‘A<bid. Di antara 
guru-gurunya adalah Mans }u >r bin Za >z |a >n, Abi > ‘Amar, dan al-Auza >’i, sedangkan murid-
muridnya antara lain Abd al-H}ami >d bin Sulaima>n, H}ibba >n bin Ali> al-Atiri>, Muh }ammad 
bin Yazi>d al-Wa>sit}i>, dan Yazi>d bin Ha>ru >n. Komentar ulama terhadapnya antara lain, Ibnu 
Ma’i>n: S}uwailih} (sedikit kurang sempurna salihnya), Ahmad: qali>l al-h}adi>s|, Ibnu H}ibba>n 
memasukkannya dalam kitab al-S|iqqa>t. Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, Tahz|i>b…, juz 10, 95.
92  Nama lengkapnya adalah Yazi>d bin Ha>run bin Wa>di al-Wa>sit }i>. Ia meriwayatkan 
hadis dari Sulaima>n al-Taimi>, H}a>mid al-T}awi>l, Mustalim bin Sa’i>d, dan lain-lain. Sedang 
orang-orang yang meriwayatkan hadis darinya adalah Baqiyah bin al-Wali >d, Ah }mad 
bin H}anbal, Isha>q bin Rahawaih,  Ah}mad bin Ibra>hi>m, dan lain-lain. Komentar ulama 
terhadapnya, Ibnu Ma’in: s|iqqat, al-Ajili: s|iqqat s|abat fi> al-h}adi>s|, Abu Hatim: s|iqqat ima>m 
s}adu>q. Ibid.,  juz 11, 321.   
93  Nama lengkapnya adalah Ah }mad bin Ibra >hi >m bin Kas |i >r bin Zaid al-Duraqi >. 
Di antara guru-gurunya adalah H }afs } bin G }iya >s |, Jari >r, Hasyi >m, dan Yazi >d bin Ha >ru >n. 
Sedangkan murid-muridnya antara lain Muslim, Abu<> Da >wud, al-Tirmiz|i>, Abdulla>h bin 
Ah }mad bin H }anbal, dan Ibnu Ma >jah. Komentar ulama terhadapnya adalah al-‘Uqaili >: 
s|iqqat, al-Khali>li>: s|iqqat, dan Ibnu H}ibba>n juga memasukkannya dalam kitab al-S|iqqa>t. 
Ibid., juz 1, 9.
94 Nama lengkap beliau adalah Sulaima >n bin Asy'as bin Syaddad bin Amru bin 
'A>mir Abu> Da>wud al-Sijista>ni> al-H}a>fiz}. Ia merupakan seorang imam, seorang syeikh h}a>fiz} 
yang terkenal, dan ahli hadis dari Bas}rah. Beliau lahir pada tahun 202 H dan wafat pada 
pertengahan bulan Syawwal tahun 275 H. Guru-gurunya: Abu> Salamah, Abu> al-Wa>lid, 
Muh}ammad bin Kas|i>r, Sulaima>n bin H}arbi>, Muslim bin Ibra>hi>m, Abdulla>h bin Salamah 
bin Raja', H{asan bin Rabi>', dan Ahmad bin Ibrahim. Sedangkan murid-muridnya antara 
lain: Abu> Isa>, al-Nasa>’i>, Ibra>hi>m, Ibnu H{amda>n, Ah}mad bin Ibra>hi>m, H{arb bin Isma>’i >l 
dan lain-lain. Pendapat para ulama hadis: Abu> Bakar al-Khila>l: Abu> Da>wud seorang Imam 
terkemuka di zamannya, Ah}mad bin Muh}ammad bin Ya>sin al-H{arawi>: Beliau adalah salah 
seorang Islam untuk hadis Rasul, menguasai ilmu hadis dan sanadnya” (ta’di>l ditingkat 
ke-4), Muh}ammad bin Maklad: “Abu> Da>wud meriwayatkan 100.000 hadis dan apa yang 
ia susun di dalam sunannya dan menjadikan umat serta kitabnya menjadi pedoman ahli 
hadis (ta >’dil ditingkat ke-4), Mu >sa > bin H }arim: Abu > Da >wud diciptakan di dunia untuk 
hadis dan akhirat untuk surga” (ta’di >l ditingkat ke-3), Abu> H{a>tim Ibnu H{ibba >n: Ia adalah 
salah seorang imam dunia yang faqi>h, ilmuwan, h}a>fiz}, wara’, nusuk dan mutqin” (ta’di>l 
ditingkat ke-3), Al-H}a>kim: “Abu> Da>wud Imam ahl al-h}adi>s| di zamannya” (ta’di>l ditingkat 
ke-5), dan Al-H}a>fiz} Zakariya> Syaji: “kita>bulla>h adalah Islam sedangkan kitab Abu> Da>wud 
adalah janji Islam”. Ibid., juz XII, 262-267.
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Da>wud sampai Ma’qil bin Yasa>r; satu t}aba >qat dengan t}aba>qat lainnya secara 
berurutan pernah bertemu dalam rangka melakukan transmisi hadis. S}ig }at-s}
ig}at al-tah}ammul wa al-ada>’ yang digunakan seperti h}addas|ana>, akhbarana>, 
h}arf ’ an, dan qa>la juga mengindikasikan adanya al-sama>’.
Berdasarkan tinjauan tekstualitasnya, hadis di atas menegaskan bahwa 
Nabi SAW memerintahkan umatnya untuk memperbanyak anak dengan 
menikahi perempuan-perempuan yang subur (al-walu>d). Alasannya adalah 
karena Nabi SAW ingin memiliki kuantitas umat yang lebih banyak dibanding 
para nabi lainnya. Bahkan, dalam hadis lain juga disebutkan bahwa Nabi 
SAW ingin membangga-banggakan mereka di hadapan nabi-nabi lainnya.95 
Dengan demikian, kata kunci dari hadis di atas adalah kata ‘banyak’, dan 
secara umum kata ‘banyak’ menujuk pada arti jumlah (kuantitas), sehingga 
tidak heran kalau kemudian sebagian umat Islam dengan berpegang pada 
hadis ini menolak adanya program penjarangan/pembatasan keturunan 
seperti Keluarga Berencana (KB) untuk konteks Indonesia. Bahkan, alasan 
penolakan terhadap program tersebut tidak hanya karena ia dianggap 
bertentangan dengan hadis Nabi SAW di atas, melainkan program tersebut 
juga dianggap bertentangan dengan semangat ‘jihad demografi’.
Sekali lagi, menggunakan kerangka pikir al-s |a >bit dan al-mutah }awwil 
untuk membaca pesan (hadis) Nabi SAW menuntut adanya pembacaan yang 
komprehensif, yaitu tekstulitas dan kontekstualitasnya, sebab tekstualitas 
dipahami sebagai sebagian dari penampakan sunnah, perlu pembacaan 
terhadap kontekstualitas agar sunnah dapat ditampilkan ke permukaan secara 
utuh. Dalam hal ini, Abdurrahman Wahid menjelaskan bahwa hadis tentang 
seruan memperbanyak keturunan di atas adalah hadis yang disabdakan 
dalam kondisi dan situasi zaman yang penuh kesulitan dalam memelihara 
anak.96 Di samping itu, angka harapan hidup bagi manusia dewasa juga sangat 
rendah pada saat itu. Dengan tingginya angka kematian anak, dan rendahnya 
angka harapan hidup, maka muncul kekhawatiran jumlah umat Islam akan 
dikalahkan oleh umat lainnya, sementara Islam saat itu adalah Islam yang 
masih minoritas.
95  Sebagaimana hadis dalam Abd al-Raza>q, Mus}anaf Abd al-Raza>q, juz 6(Beiru>t: 
al-Maktab al-Isla>miy>, 1403 H), 173: قال تناكحوا تكثروا فإن أبهي بكم األمم يوم القيامة. 
96  Abdurrahman Wahid, ‘Pribumisasi Islam’, dalam Ahmad Sahal dan Munawir Aziz 
(ed.), Islam Nusantara Dari Ushul Fiqh Hingga Paham Kebangsaan (Bandung: Mizan, 
2015), 39.
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Spirit ‘memperbanyak’ umat yang didasari kekhawatiran seperti di atas, 
jika dihadapkan pada kondisi dan situasi kekinian -di mana aspek kuantitas 
sudah tidak perlu ditonjolkan- tentu tidak relevan lagi. Bahkan saat ini, 
penduduk bumi sedang mengalami bonus demografi. Bonus demografi ini 
jika tidak dibekali dengan kualitas yang baik justru akan menjadi ancaman 
dan bahaya tersendiri bagi keberlangsungan umat manusia. Dengan kata lain, 
jumlah kelahiran yang terlalu banyak sementara angka harapan hidup juga 
semakin tinggi, maka jumlah manusia yang banyak itu jika tidak diimbangi 
dengan kemampuan daerah/negara/bumi untuk menampung mereka (baik 
dari aspek wilayah maupun ketersediaan sandang, pangan, dan papan) jelas 
akan menimbulkan bahaya (mad }arrat). Dari sini, perlu adanya perubahan 
standar (ukuran) umat sebagaimana yang dicita-citakan Nabi SAW. Ukuran 
itu tentu tidak lagi didasarkan pada aspek kuantitas umat tetapi lebih kepada 
aspek kualitas umat. 
Berdasarkan paparan di atas, dapat dipahami bahwa aspek yang tetap 
(al-s|a>bit) dan universal dari hadis di atas adalah spirit umat Islam untuk tidak 
boleh terbelakang, lembek (bahasa Jawa: loyo), dan hanya menjadi penonton 
di muka bumi ini,97 sedangkan seruan memperbanyak anak adalah aspek 
yang berubah (al-mutah }awwil). Memperbanyak anak, dengan demikian 
merupakan strategi Nabi SAW untuk mewujudkan ‘keberperanan’ umat Islam 
di muka bumi yang disesuaikan dengan locus dan tempus saat itu.98 Oleh 
karenanya, strategi tersebut bersifat lokal dan temporal, ketika saat ini kondisi 
dan situasi zaman telah berubah, dan strategi ‘kuantitas’ tidak lagi efektif 
untuk mewujudkan ‘keberperanan’ umat Islam, maka perubahan strategi 
adalah keniscayaan, dan strategi yang dirasa efektif untuk situasi dan konsisi 
kekinian adalah strategi ‘kualitas’. Dengan demikian, hadis di atas menjadi 
terpahami: “Menikahlah, akan tetapi jangan terlalu banyak anak dan aturlah 
jumlah keluarga Anda, sehingga keluarga Anda menjadi berkualitas”.
97   Spirit ini sesuai dengan petunjuk QS. al-Nisa>’: 9: Dan hendaklah takut kepada 
Allah orang-orang yang seandainya meninggalkan di belakang mereka anak-anak yang 
lemah, yang mereka khawatir terhadap (kesejahteraan) mereka  (َوْلَيْخَش ٱلَِّذيَن َلْو تـَرَُكوا ِمْن 
.Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya, 116 .( َخْلِفِهْم ُذرِّيًَّة ِضعًَٰفا َخاُفوْا َعَليِۡهمۡ
98    Spirit ini sesuai dengan petunjuk QS. A<li ‘Imra>n: 110: Kamu adalah umat yang 
terbaik yang dilahirkan untuk manusia, menyuruh kepada yang ma’ruf, dan mencegah 
dari yang munkar, dan beriman kepada Allah  ( ُمُروَن بِٱۡلَمۡعُروِف
ۡ
ِۗ ُكنُتۡم َخيـَۡر أُمٍَّة ُأۡخرَِجۡت لِلنَّاِس َت ـَۡهۡوَن َعِن ٱۡلُمنَكِر َوتـُۡؤِمُنوَن بِٱللَّ    .Ibid., 94 .( َوتـَن
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8. Hadis tentang Perintah Memukul Anak Umur 10 Tahun Jika Tidak 
Shalat
َعْن  ِإْسَماِعيُل،  َنا 
َ






ال َيْعِني  اٍم 
َ
























ق ِه،  َجّدِ َعْن  ِبيِه، 
َ
أ َعْن  َعْيٍب، 
ُ
ش ْبِن  َعْمِرو  َعْن   ، ْيَرِفيُّ الصَّ


























Telah meriwayatkan kepadaku Mu’ammal bin Hisya >m (al-Yasykari >), 
telah meriwayatkan kepadaku Isma >’i >l dari Sawwa >r Abi H }amzah, Abu > 
Da>wud berkata, ia adalah Sawwa>r bin Da>wud Abu> H}amzah al-Muzaniy. 
al-S }airafi >y dari Amr bin Syu’a >ib dari bapaknya dari kakeknya berkata, 
bersabda Rasulullah; “Ajarilah anak-anakmu tentang shalat pada usia 7 
tahun, dan pukullah mereka (jika meninggalkannya) pada usia 10 tahun, 
dan pisahkanlah mereka (anak laki-laki dan perempuan) pada tempat 
tidurnya”.
Hadis riwayat Abu > Da >wud di atas adalah hadis hasan. Hal ini 
didasarkan pada kualitas para periwayatnya mulai dari Abdulla >h 
bin ‘Amr,100 Syu’aib bin Muh }ammad,101 Amr bin Syu’aib,102
99  Abu Da>wud al-Sijista>ni>, Sunan Abi> Da>wud, Juz 2, 167.
100  Nama lengkapnya Abdulla >h bin ‘Amr bin al-‘A >s }, ia adalah seorang sahabat 
dan karenanya tidak dipertanyakan lagi ke’ada >lah-annya sebagai periwayat hadis. Ia 
meriwayatkan hadis langsung dari Rasulullah SAW. Sebagai sahabat Nabi SAW tentu ia 
memiliki banyak murid, di antaranya Syu’aib bin Muh}ammad, Syu’bah bin al-H}ajja>j, dan 
Sulaima>n bin Yassa>r. Ibnu Hajar, Tahz|ib al-Tahz|ib, Juz 5, 294.
101  Nama lengkapnya adalah Syu’aib bin Muh}ammad bin Abdilla>h bin Amr bin al-A>s}. 
Ia meriwayatkan hadis dari banyak guru, antara lain ‘Uba>dah bin al-S}a>mit, Abdulla>h bin 
‘Abba>s, dan Abdulla>h bin ‘Amr bin al-‘A>s}, sedang murid-muridnya antara lain Us|ma>n bin 
H}aki>m, ‘At}a>’ al-Khurasa>ni>, dan Amr bin Syu’aib. Adapun komentar kritikus hadis yang 
ditujukan kepadanya adalah siqqat, saduq, dan sabat. Ibid.,  Juz 4, 311. 
102  Nama lengkapnya adalah Amr bin Syu’aib bin Muh}ammad bin Abdilla>h bin Amr 
bin al-A >s }. Ia meriwayatkan hadis dari para seniornya seperti Sa’i >d bin Abi > Sa’i >d, Sa’i >d 
bin al-Musayyab, dan Syu’aib bin Muh}ammad, sedang murid-muridnya antara lain Amr 
bin Dina>r, al-Zuhri>, dan Sawwa>r bin Da>wud. Ia dinilai positif oleh ulama kritikus hadis 
dengan pernyataan s}iqqat dan s}adu>q. Ibid., Juz 8, 43. 
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Sawwa>r bin Da>wud,103 Isma>’i>l bin ‘Aliyyah,104 Muammal bin Hisya>m,105 dan 
Abu> Da>wud106 semuanya berkualitas baik dan dapat dipertanggungjawabkan 
kredibilitas keperiwayatannya, kecuali periwayat yang bernama Sawwa>r bin 
Da >wud, ia dinilai sebagai periwayat yang mempunyai kualitas kedhabitan 
kurang sempurna.
Adapun dari segi keteresambungan sanad, hadis di atas juga dapat 
dikatakan sebagai hadis yang muttas } }il. Keseluruhan sanadnya mulai dari 
Abu > Da >wud sampai Abdulla >h bin ‘Amr; satu t }aba >qat dengan t }aba >qat lainnya 
secara berurutan pernah bertemu dalam rangka melakukan transmisi hadis. 
103  Nama lengkapnya adalah Sawwa>r bin Da>wud al-Muzani Abu Hamzah al-Sairafi 
al-Basri. Ia meriwayatkan hadis dari S |a >bit al-Bana >ni >, T }a >wus bin Ki >sa >n, dan Amr bin 
Syu’aib, sementara murid-muridnya antara lain Sufya>n al-S|auri >, Isma>’i>l bin ‘Aliyah, dan 
Waki >’. Komentar ulama yang ditujukan kepadanya ada yang positif seperti s |iqqat tapi 
juga ada yang agak negatif seperti yukht}i>’. Inilah yang kemudian menjadikan kedhabitan 
Sawwa>r bin Da>wud tidak sempurna, sehingga hadis yang diriwayatkannya dinilai hasan. 
Ibid., Juz 4, 235.
104  Nama lengkapnya adalah Isma>’i>l bin Ibra>hi>m bin Muqsim al-Asadi> yang lebih 
dikenal dengan Ibnu ‘Aliyah. Ia meriwayatkan hadis dari banyak guru seperti Ish}a>q bin 
Suwaid, Abi> Yu>nus H}a>tim, dan Sawwa>r bin Da>wud. Sedangkan murid-muridnya antara 
lain Syu’bah, Ibnu Juraij, dan Mu’ammal bin Hisya>m al-Yasykari>. Komentar ulama kritikus 
hadis yang ditujukan kepadanya adalah s|iqqat dan h}a>fiz}. Ibid.,  Juz 1, 241.   
105  Nama lengkapnya adalah Mu’ammal bin Hisya >m al-Yasykari > Abu > Hisya >m al-
Bas }ri >. Ia meriwayatkan hadis dari Isma >’i >l ibnu ‘Aliyah, Abi > Iba >d, dan Abi > Mu’a >wiyah, 
sedangkan murid-muridnya antara lain al-Bukha>ri>, al-Nasa>’i>, dan Abu> Da>wud. Komentar 
ulama krtikus hadis yang ditujukan kepadanya adalah s|iqqat dan saduq. Ibid., Juz 10, 342.
106  Nama lengkap beliau adalah Sulaima>n bin Asy’as bin Syadda>d bin Amru bin ‘A>mir 
Abu> Da>wud al-Sijista>ni> al-H}a>fiz}. Ia merupakan seorang imam, seorang syeikh h}a>fiz} yang 
terkenal, dan ahli hadis dari Bas }rah. Beliau lahir pada tahun 202 H dan wafat pada 
pertengahan bulan Syawwal tahun 275 H. Guru-gurunya: Abu> Salamah, Abu> al-Wa>lid, 
Muh }ammad bin Kas |i >r, dan Mu’ammal bin Hisya >m al-Yasykari. Sedangkan murid-
muridnya antara lain: Abu > Isa >, al-Nasa >’i >, Ibra >hi >m, Ibnu H {amda >n, dan Ah }mad bin 
Ibra>hi>m. Pendapat para ulama hadis: Abu> Bakar al-Khila>l: Abu> Da>wud seorang Imam 
terkemuka di zamannya, Ah}mad bin Muh}ammad bin Ya>sin al-H{arawi>: Beliau adalah salah 
seorang Islam untuk hadis Rasul, menguasai ilmu hadis dan sanadnya” (ta’di>l ditingkat 
ke-4), Muh}ammad bin Maklad: “Abu> Da>wud meriwayatkan 100.000 hadis dan apa yang 
ia susun di dalam sunannya dan menjadikan umat serta kitabnya menjadi pedoman ahli 
hadis (ta >’dil ditingkat ke-4), Mu >sa > bin H }arim: Abu > Da >wud diciptakan di dunia untuk 
hadis dan akhirat untuk surga” (ta’di >l ditingkat ke-3), Abu> H{a>tim Ibnu H{ibba >n: Ia adalah 
salah seorang imam dunia yang faqi>h, ilmuwan, h}a>fiz}, wara’, nusuk dan mutqin” (ta’di>l 
ditingkat ke-3), Al-H}a>kim: “Abu> Da>wud Imam ahl al-h}adi>s| di zamannya” (ta’di>l ditingkat 
ke-5), dan Al-H}a>fiz} Zakariya> Syaji: “kita>bulla>h adalah Islam sedangkan kitab Abu> Da>wud 
adalah janji Islam”. Ibid., Juz 12, 262-267.
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S }ig }at-s }ig }at al-tah }ammul wa al-ada >’ yang digunakan seperti h }addas |ana >, 
akhbarana >, h }arf ’ an, dan qa >la juga mengindikasikan adanya al-sama >’.
Kebolehan memukul anak, sebagaimana tertuang secara eksplisit dalam 
hadis di atas menyebabkan sebagian umat Islam memiliki pemahaman bahwa 
hal itu adalah sunnah Nabi SAW. Bahkan, ada sebagian lagi yang lebih ekstrim 
memahaminya sebagai perintah Nabi SAW (karena diredaksikan dengan 
bentuk perintah/fi’il amr),107 sehingga jika hal itu tidak dilakukan maka orang 
tua yang bersangkutan akan berdosa. Di samping itu, belakangan ini juga ada 
kecenderungan sebagian umat Islam yang memahami kebolehan memukul 
pada anak tersebut diperluas kepada masalah pendidikan secara umum, 
sehingga dari sini seorang guru dibolehkan untuk memukul muridnya; 
seorang kyai/ustaz dibolehkan untuk memukul santrinya; dan seorang suami 
dibolehkan untuk memukul istrinya demi atas nama pendidikan. Memang 
kebolehan memukul anak tersebut, biasanya dalam penjelasan-penjelasan 
ulama dibatasi dengan syarat-syarat tertentu, seperti tidak boleh sampai 
melukai; tidak boleh di anggota tubuh yang rawan bahaya; dan tidak boleh 
lebih dari 10 kali, akan tetapi dalam praktiknya orang tua (baca: guru, kyai/
ustaz, dan suami) akan kesulitan untuk membedakan antara pukulan yang 
ringan (tidak melukai) dengan pukulan yang keras, apalagi ketika yang 
dominan pada saat itu adalah emosi kejengkelan dan kemarahan.
Pola pemahaman seperti di atas adalah pola pemahaman tekstualis-
literalis dengan mengasumsikan bahwa makna yang tersurat adalah makna 
yang tetap (al-s|a>bit). Pemahaman seperti ini adalah sah-sah saja, akan tetapi 
jika pemahaman tekstualis tersebut kemudian diklaim sebagai satu-satunya 
pemahaman yang paling benar, maka hal ini jelas tidak boleh. Hadis di atas 
memungkinkan dipahami dengan pemahaman yang lain, yaitu dengan cara 
dialektika antara al-s |a >bit (yang tetap: tujuan) dan al-mutah }awwil (yang 
berubah: sarana).
Dengan memperhatikan indikator (qari >nah) yang ada pada hadis 
di atas, maka akan didapatkan petunjuk bahwa tujuan yang bersifat tetap 
dan abadi (al-s|a>bit) adalah ‘shalat merupakan sesuatu yang esensial dalam 
kehidupan seorang muslim dan karenanya tidak boleh ditinggalkan; anak 
harus diajari shalat sejak usia dini agar ia terbiasa mendirikannya’, sedangkan 
‘memukul’ adalah sebatas sarana/strategi yang digunakan untuk mencapai 
107  Sesuai dengan salah satu kaidah ushul fiqh: ‘Al-as}lu fi > al-amr li al-wuju>b’ (hukum 
asal dari perintah adalah kewajiban).
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tujuan tersebut. Oleh karena sebatas sarana/strategi, maka ‘memukul’ 
bersifat tidak tetap (al-mutah}awwil), ia boleh diganti dengan sarana/strategi 
lainnya yang dirasa lebih efektif untuk mencapai tujuan yang dimaksudkan. 
Dengan uangkapan lain, pembelajaran shalat sejak dini adalah sesuatu yang 
pokok (fundamental values), sedang memukul hanyalah salah satu cara 
yang dipilih, karena disesuaikan dengan lokalitas dan temporalitas saat itu 
(implementational values).  
Adapun batasan usia 7 tahun dan 10 tahun dalam hadis di atas juga 
bukan merupakan angka-angka matematis yang tidak boleh diganggu gugat. 
Angka-angka tersebut merupakan gambaran umum bahwa anak harus sudah 
diajari shalat sebelum ia menginjak usia baligh (untuk laki-laki 15 tahun, 
sedang perempuan 9 tahun). Dengan ini, kapan anak mulai diajari shalat 
tidak ada batas starting-nya, hal itu disesuaikan dengan tumbuh kembang 
anak, tapi yang jelas, idealnya anak harus sudah diajari shalat sebelum ia 
menginjak usia mukallaf .  













ِني ُزَهْيُر ْبُن َحْرٍب َوش
َ
ث َحدَّ
ِني َيِزيُد ْبُن 
َ




ث َنا ِإْسَمِعيُل ْبُن ِإْبَراِهيَم َحدَّ
َ
ث ُزَهْيٌر َحدَّ
ى َزْيِد ْبِن 
َ
 َوُعَمُر ْبُن ُمْسِلٍم ِإل
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الل َرُسوَل  ْيَت 
َ
َرأ
َما  َزْيُد  َيا  َنا 
ْ

































َسِمْعَت ِمْن َرُسوِل الل






ال َبْعَض  ِسيُت 
َ
َون َعْهِدي  ُدَم 
َ











































































َمك َبْيَن  ا  مًّ
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Telah meriwayatkan kepadaku Zuhair bin Harb dan Syuja’ bin Makhlad 
semuanya dari Ibnu ‘Ulayyah, Zuhair berkata telah meriwayatkan 
kepadaku Isma’il bin Ibrahim telah meriwayatkan kepadaku Abu Hayyan 
telah meriwayatkan kepadaku Yazid bin Hayyan berkata saya, Husain 
bin Sabrah, dan Umar bin Muslim pergi ke Zaid bin Arqam, ketika kami 
duduk di hadapannya, Husain berkata kepadanya; ‘sungguh Engkau telah 
mendapat kebaikan yang banyak hai Zaid, Engkau berjumpa dengan 
Rasulullah, mendengar hadisnya, berperang bersamanya, dan shalat di 
belakangnya, sungguh Engkau telah mendapat kebaikan yang banyak 
hai Zaid, ceritakanlah kepada kami wahai Zaid apa yang Engkau dengar 
dari Rasulullah SAW. Zaid berkata; wahai anak saudara laki-lakiku, 
demi Allah sungguh umur telah tua dan zamanku telah lewat dan aku 
telah lupa sebagian dari yang aku jaga dari Rasululah SAW, maka apa 
yang aku ceritakan kepada kalian, terimalah, dan apa yang tidak aku 
ceritakan janganlah kalian membebaniku (dengan hal itu), kemudian 
ia berkata; Rasulullah berdiri di antara kita sambil berkhotbah dengan 
(berkompres pakai) air untuk meredam demam antara Makkah dan 
Madinah, beliau memuji dan memuja Allah, memberi nasihat, dan 
berdzikir sampai Rasulullah SAW berkata: Amma ba’du, Wahai para 
manusia, sesungguhnya aku ini adalah manusia, hampir datang kepadaku 
utusan Allah, dan aku akan menerimanya. Kutinggalkan di tengah-tengah 
kalian dua bekal. Pertama, Kitab Allah, di dalamnya terdapat petunjuk 
dan cahaya terang, ambillah Kitab Allah itu dan berpegang teguh lah 
padanya…, dan kedua, ahli baitku. Kalian aku ingatkan kepada Allah 
mengenai ahli baitku.’ (kalimat terakhir ini Nabi SAW ucapkan tiga kali). 
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Hadis riwayat Muslim di atas adalah hadis sahih. Hal ini didasarkan 
pada kualitas para periwayatnya mulai dari Zaid bin Arqam,108 Yazi >d 
bin H }ayya >n,109 Yah }ya > bin Sa’i >d,110 Isma’i >l,111 Syuja >’ bin Makhlad,112
108  Nama lengkapnya adalah Zaid bin Arqam bin Zaid bin Qais bin an-Nu’ma>n bin 
Ma>lik bin al-Asg}ar bin S|a’labah bin Ka’b bin al-Khazraj bin S|a’labah al-Ans{a>ri> al-Khazraj. 
Sebagai seorang sahabat, ia meriwayatkan hadis langsung dari Rasulullah SAW dan Ali> 
bin Abi> T{a>lib. Adapun murid-muridnya, antara lain Ibnu 'Abba>s, Ana >s bin Ma>lik, Abu> 
Ish{a>q al-Sa>bi’i>, Ibnu Abi> laila>, dan Yazi>d bin H{ayya>n al-Taimi>. Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, 
Tahz|i>b al-Tahz|i>b, juz III, 344-345.
109  Yazi>d bin H{ayya>n adalah paman dari Abu> H{aya>n al-Taimi> al-Ku>fi>. Ia meriwayatkan 
hadis dari Zaid bin Arqam, Syabramah bin a-T{ufail, Ka>dir al-Dabbi>, ‘Anbas bin ‘Aqabah, 
dan lain-lain. Sedangkan di antara murid-muridnya adalah A’masy, Sa’i >d bin Masru >q, 
Yah{ya> bin Sa’i>d, Fathar bin Kha>lifah. Menurut al-Nasa>’i, sebagaimana disebutkan Ibnu 
H{ibba>n dalam kitabnya, al- S|iqa>t, Yazi>d bin H{ayya>n adalah s|iqah. Ibid., Juz 11, 279.
110  Nama lengkapnya adalah Yah {ya > bin Sa’i >d bin H {ayya >n, sedangkan kunyahnya 
adalah Abu> H{ayya>n. Ia meninggal dunia pada tahun 145 H. Dalam meriwayatkan hadis, 
ia berguru kepada: ayah dan  pamannya, Yazi >d bin H {ayya >n, Abi > Zar’ah bin ‘Amr bin 
Jari>r, al-Sya’bi>, ad-D{ah}h}a>k bin Munz{ir, dan lain-lain. Adapun di antara periwayat hadis 
yang meriwayatkan darinya adalah: Ayyu>b al-Sakhtiyani> (ia meninggal sebelum Yah{ya> 
bin Sa’i>d), al-A’masy, Syu’bah al-S|auri, Wahi>b bin ‘Ulaiyyah, Hasyi>m, Isma'i>l bin Ibra>hi>m 
(Ibnu ‘Ulayyah). Komentar para kritikus hadis kepadanya seperti Muh}ammad bin ‘Imra>n 
al-Akhnasi>: s}adu>q, Ibnu Mu’in: Siqqah, dan al-‘Ajali>: s|iqah s}a>lih}. Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, 
Tahz|ib…, Juz 11, 214.
111  Nama lengkapnya adalah Isma >’il bin Ibra >him bin Miqsam al-Asadi >, ia juga 
dikenal dengan Abu ‘Ulayyah. Sebagai periwayat hadis, ia banyak meriwayatkan hadis 
dari para ulama hadis, di antaranya H }ajja >j bin Abi > Us |ma >n al-S }awwa >f, Abu > H }ayya >n Yah }
ya > bin Abi > Na >jih, Abi > H }ayya >n, Yah }ya > bin Sa’i >d al-Taimi >. Sedangkan murid-muridnya 
antara lain banyak murid. Mereka itu adalah: Ibra >him bin Dina >r, Ish }a >q bin Rahawaih, 
Ah }mad bin Ibra >him al-Mu >s }ili, Abu > Khais |umah Zuhair bin H }arb, Syuja >’ bin Makhlad 
al-Falla >s, Adapun komentar ulama terhadap dirinya, antara lain: Yu >nus bin Bukair: 
sayyi >d al-muh }addis |i >n, Ah }mad bin Sina >n: as |bat, ‘Ali > bin al-Madi >ni >: as |bat, Ah }mad bin 
Muh }ammad bin al-Qa >sim: s |iqah ma’mu >n s }adu >q muslim, wara >’, dan taqwa >,. Al-Mizzi >, 
Tahz |i >b al-Kama >l Fi > Asma >’ al-Rija >l, Juz 2 (Beiru >t: Da >r al-Fikr, 1994), 127-133.
112  Nama lengkapnya adalah Syuja>’ bin Makhla>d al-Falla>s, kunyahnya Abu> al-Fad}l, dan 
laqabnya adalah al-Falla>s, al-Bag}awi, dan al-Bag}da>di>. Adapun ulama hadis yang menjadi 
gurunya antara lain Abi> Isma>’il Ibra>him bin Sulaima>n al-Mu’addib, As|bat bin Muh}ammad 
al-Qurasyi>, Isma>’il bin ‘Ulayyah, Isma>’il bin ‘Ayya>sy, dan Sufya>n bin ‘Uyainah. Sementara 
ulama hadis yang menjadi muridnya antara lain: Muslim, Abu > Da >wud, Ibnu Ma >jah, 
Ibra >him bin Ish }a >q al-H }arbi, Ibra >him bin Abdulla >h. Penilaian ulama terhadap kualitas 
kepribadiannya, antara lain; Ibnu Mu’i>n: laisa bihi> ba’s, S}a>lih} bin Muh}ammad al-Bag}awi>: 
s}adu>q, Ibnu H}ibba>n: s|iqah, dan H}usain bin Fahm: s|iqah s|abat. Ibid., Juz 2, hlm. 379-380. 
Lihat juga Ibnu H}ajar al-Asqala>ni>, Tahz|i>b…,  juz 4, 312-314. 
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Zuhair bin H }arb,113 sampai Muslim114 semuanya dapat dipertanggung-
jawabkan. 
Di samping itu -sebagaimana hadis-hadis sebelumnya- dari segi 
keteresambungan sanad, hadis ini juga dapat dikatakan sebagai hadis yang 
muttas}il. Keseluruhan sanadnya mulai dari Muslim sampai Zaid bin Arqam; 
satu tabaqat dengan tabaqat lainnya secara berurutan pernah bertemu dalam 
rangka melakukan transmisi hadis. S}ig }at-s}ig}at al-tah}ammul wa al-ada>’ yang 
digunakan seperti h }addas |ani >, h }arf ’ an, dan qa >la juga mengindikasikan 
adanya al-sama>’.
Secara garis besar, tekstualitas hadis di atas menegaskan bahwa ada 
dua prinsip utama yang diwasiyatkan oleh Nabi SAW kepada umatnya, 
yaitu wasiat Nabi SAW untuk berpegang teguh pada Kitab Allah SWT dan 
wasiat Nabi SAW untuk berpegang teguh pada ahl al-bait. Untuk wasiat yang 
pertama, kiranya tidak diperselisihkan lagi bahwa hal tersebut adalah s|a>bit 
dan menuntut diberlakukan secara universal (s}a>lih} li kulli zama>n wa maka>n), 
akan tetapi untuk wasiat yang kedua (berpegang teguh pada ahli bait), di sini 
kiranya perlu pemilihan antara s|a>bit dan mutah}awwil.
Menurut hemat penulis, ahl al-bait adalah orang-orang terdekat 
Nabi SAW, yang dalam hal ini penulis condong kepada pengertian yang 
dikemukakan para pakar bahasa dan sebagian ulama Syi’ah, yaitu Ali > bin 
Abi > T }a >lib, Fa >t }imah al-Zahra >’, H }asan, dan H }usain, demikian juga para istri 
Nabi (sekalipun ini secara maja>zi>/ta’wi>l). Mereka adalah orang-orang yang 
mempunyai kedekatan lebih terhadap Nabi SAW, sehingga otomatis juga 
mempunyai akses dan kesempatan lebih banyak dibanding lainnya dalam 
113  Nama lengkapnya adalah Zuhair bin H }arb bin Syadda >d al-H }arasyi >. Ia 
mempunyai kunyah Abu> Khaisumah. Guru-gurunya antara lain Ish}a>q bin al-Had}rami>, 
Isma>’il bin ‘Ulayyah, Jari>r bin Abd al-H}ami>d, dan Marwa>n bin Mu’a>wiyah. Murid-
muridnya antara lain al-Bukha >ri >, Muslim, Abu > Da >wud, Ibnu Ma >jah, dan Ibra >hi >m 
bin Ish}a>q al-H}arbi. Di antara kritikan yang ditujukan kepadanya adalah Ibnu Qani’: 
s|iqqat s|abat, Ibnu Abi> H}a>tim: s|iqqat s}adu>q, dan Ibnu H}ibba>n: Mutqin d}a>bit}. Ibid.,  Juz 
3, 303-304.
114  Nama lengkapnya adalah Abu> al-H}usain Muslim bin al-H}ajj>aj bin Muslim bin 
Ward bin Kawsyaz| al-Qusairi> al-Naisa>bu >ri. Di antara ulama yang ia jadikan guru adalah 
al-Qa’nabi>, Ah}mad bin Yu>nus, Isma>’il bin Abi> Uwais, dan Yah}ya> bin Yah}ya> al-Naisa>bu>ri>. 
Murid-muridnya antara lain Ali> bin al-H}asan bin Abi> Isa> al-Hila>li, Muh}ammad bin Abd 
al-Wahha >b al-Farra >, dan Abu > Bakar ibn Khuzaimah. Para ulama banyak memberikan 
komentar, di antaranya adalah Maslamah bin Qais: s|iqqat, Abu > Hatim: s}addu>q, dan Ibnu 
Abi Hatim: s|iqqat min al-h}uffa>z} lahu ma’ri>fah bi al-h}adi>s|. Ibid.,  juz 10, 126-127.
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menyaksikan dan merekam apa-apa yang disunnahkan oleh Nabi SAW. 
Demikian sebaliknya, Nabi SAW pun juga mempunyai akses dan kesempatan 
yang sama untuk menyaksikan dan merekam apa-apa yang mereka kerjakan, 
sehingga apabila terjadi perbuatan yang bertentangan dengan sunnahnya, 
maka Nabi SAW bisa segera mengoreksi dan menegurnya. Dari sini, dapat 
disimpulkan bahwa apa yang ahl al-bait kerjakan adalah apa yang Nabi SAW 
teladankan (sunnahkan), berpegang teguh pada ahl al-bait pada hakikatnya 
juga berpegang teguh pada Sunnah Nabi SAW. Dengan kata lain, ideal moral 
(s|a>bit) dari hadis ini bukanlah terletak pada ahl al-bait secara personal, tetapi 
lebih kepada sunnah Nabi SAW. Adapun disebutnya ahl al-bait dalam hadis, 
karena mereka adalah orang-orang terdekat Nabi SAW yang secara otomatis 
mempunyai daya rekam dan akses yang lebih banyak terhadap tradisi yang 
dikerjakan Nabi SAW, sehingga dalam konteks ini, istri juga masuk dalam 
kategori ahl al bait walaupun secara majazi.115 Oleh karenanya ahl al-bait 
pada pereode sekarang tidak relevan lagi diartikan sebagai para keturunan 
Nabi SAW, tetapi berlaku bagi semua orang yang menjaga sunnah Nabi SAW 
dan setia mengamalkannya dalam kehidupan sehari-hari. Mereka inilah 
yang dalam hadis ini, dikatakan; tidak akan terpisah sampai dikembalikan 
(bertemu) kepada Nabi SAW di surga (h}aud}).[]
115  Dikatakan majazi, karena status seorang istri yang terkadang bisa bercerai dengan 
suami, berbeda dengan anak, sehingga ada istilah mantan istri tetapi tidak ada istilah 
mantan anak.
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VI PENUTUP
Berdasarkan kajian yang telah penulis lakukan tentang dialektika ahl al-h}
adi>s| dan ahl al-ra’y mengenai al-s|a>bit dan al-mutah}awwil dalam hadis Nabi 
SAW, maka beberapa point yang dapat diambil sebagai simpulan dari karya 
ilmiah ini adalah:
1. Evolusi Konsep Sunnah Ke Hadis
a. Bahwa pada dasarnya tradisi yang berkembang dominan pada masa Nabi 
SAW adalah tradisi peneladanan langsung terhadap sunnah (teladan 
ideal Nabi SAW). Posisi sunnah yang dominan tidak berarti ‘hadis’ 
(tradisi verbal) tidak ada sama sekali, hanya saja masih bersifat informal.
b. Bahwa pada masa sahabat, adanya kebutuhan terhadap seseorang yang 
mempunyai otoritas sebagai pedoman umat seperti Nabi SAW pasca 
wafatnya Nabi SAW ditambah semakin tersebarnya ajaran Islam ke 
berbagai wilayah, maka terjadi pergeseran dominasi dari sunnah (tradisi 
hidup) ke hadis (tradisi verbal), transformasi sunnah yang semula lebih 
melalui peneladanan langsung kepada transformasi model ‘hadis’.   
c. Bahwa pada masa tabi’in, dominasi hadis semakin kuat dibanding sunnah. 
Hal ini karena wilayah ekspansi Islam semakin luas sementara umat di 
setiap wilayah senantiasa membutuhkan bimbingan, maka kondisi ini 
menuntut semua keputusan atau pernyataan otoritatif apa pun yang 
dibuat oleh Nabi SAW pada masa hidup beliau mesti ditransformasikan 
secara formal dan menjadi sebuah doktrin ketaktergoyahkan (infallibility), 
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yang kemudian dibukukan dalam sebuah kitab karya Imam Malik yang 
bernama al-Muwat}t}a>’.   
d. Bahwa peleburan makna antara sunnah dengan hadis yang otentik dari 
Nabi SAW berawal secara efektif dari penolakan kelompok Iraq terhadap 
tradisi (‘amal ahl al-Madi >nah) sebagai sumber sunnah dan mencapai 
puncaknya dalam klaim al-Syafi’i yang menyatakan bahwa sunnah hanya 
dapat ditetapkan oleh hadis valid, tidak yang lainnya, yang akhirnya 
merujuk pada Nabi SAW.
2. Dialektika Pemahaman Hadis Antara Ahl al-H}adi>s| Dengan Ahl al-
Ra’y
a. Tipologi Pemahaman Ahl al-H}adi>s|
1) Tidak membedakan antara pesan Tuhan (wahyu) dengan redaksi 
harfiyahnya (teks hadis).
2) Berprinsip bahwa pesan Tuhan semuanya telah tersimpan dan 
bersemayam di dalam teks (kullu sunnatin tasyri>’iyyatun).
3) Satu-satunya jalan untuk dapat menangkap pesan Tuhan yang 
bersemayam dalam teks hadis adalah memahaminya secara harfiyah 
(tekstual).
4) Bergerak dari teks ke teks karenanya berpedoman pada kaidah “al-‘ibratu 
(fi > akhba >r al-sunnah) bi ‘umu >m al-lafz }i la > bi khus }u >s } al-sabab” (suatu 
ketetapan hukum dari hadis-hadis Nabi adalah keumuman redaksinya 
bukan kekhususan sebab yang melatarbelakanginya).
b. Tipologi Pemahaman Ahl a-Ra’y
1) Cenderung membedakan antara pesan Tuhan (wahyu) dengan redaksi 
harfiyahnya. Hadis dipahami sebagai rekaman (laporan) dari ijtihad Nabi 
dalam merelefankan pesan Tuhan di zamannya.
2) Berprinsip bahwa pesan Tuhan tidak terletak pada teks melainkan pada 
dialog antara Nabi dengan realitas. 
3) Cara efektif dalam rangka menangkap pesan Tuhan adalah dengan 
menangkap ide pokoknya yang terkadang tidak tereksplisitkan oleh teks 
hadis itu sendiri (kontekstual). 
4) Bergerak dari realitas ke teks, karenanya berpedoman pada kaidah “al-
h}adi>s| s}a>lih}un likulli zama>n wa maka>n” (hadis senantiasa relevan untuk 
segala waktu dan tempat).
Yang Tetap dan Yang Berubah dalam Hadis Nabi SAW 207
c. Metode Pemahaman Dialektik
1) Terhadap hadis berbentuk jawa >mi’ al-kalim (hadis yang mengandung 
kebenaran/kebaikan yang bersifat d{aru>ri>/common sense), maka ahl al-h}
adi>s| dan ahl al-ra’y sama-sama memahaminya secara tekstual.
2) Terhadap hadis kategori tasyri>’i, secara garis besar ahl al-h}adi>s| dan ahl 
al-ra’y juga memahaminya secara tekstual, hanya pada masalah-masalah 
teknis-operatif, ahl al-ra’y terkadang memahaminya secara rasional. 
3) Terhadap hadis kategori g}airu tasyri>’i, memahaminya dengan cara:
a) Memahami aspek kebahasaan. Dalam hal ini ada tiga objek bahasan 
yang dikaji, yaitu perbedaan redaksi masing-masing periwayat 
hadis, makna leksikal dari lafal-lafal yang menjadi kata kunci (key 
words), pemahaman tekstual matan hadis dengan merujuk kamus 
bahasa Arab klasik dan kitab-kitab syarh hadis. 
b) Memahami konteks sosio-historis yang melatarbelakangi 
disabdakannya sebuah hadis, baik konteks historis mikro dengan 
merujuk riwayat-riwayat yang ada maupun konteks historis makro 
dengan rekonstruksi sejarah. Ini dipakai untuk memahami posisi 
Nabi via historisitas hadis (mafhu>m maka>nah al-nabi> bi al-qara>’in al-
waqi’iyyah), apakah sabda Muhammad diproduksi dalam posisinya 
sebagai Rasul, manusia biasa, suami, hakim, atau pemimpin politik, 
karena ketaatan yang “ta’abbudi” hanya dalam posisinya sebagai 
Rasul.
c) Memaknai teks dengan menyarikan ide dasarnya dengan cara 
membedakan antara yang s|a>bit dengan yang mutah}awwil. Sesuatu 
yang tertuang secara tekstual dalam teks sebagai sesuatu yang 
historis (mutah}awwil), sedangkan sesuatu yang berada di balik teks 
yang bersifat substansial, absolut, prinsipil, universal, fundamental, 
bervisi keadilan, kesetaraan, demokrasi, mu’a >syarah bi al-ma’ru >f, 
berorientasi pada al-musa>wah baina al-adya>n (kesetaraan agama-
agama), al-musa>wah baina al-ajna>s (mengusung kesetaraan gender), 
dan d }ama >nu h }uqu >qi al-aqalliyi >n al-mustad }‘afi >n (keberpihakan 
terhadap kaum minoritas yang tertindas) sebagai sesuatu yang tetap 
(s|a>bit). Atau dengan kata lain, mendahulukan pokok-pokok agama 
daripada penerapan-penerapan aspek parsial keagamaan (taqdi >m 
al-us }u >l ala > al-fus }u >l ). Di sinilah penting apa yang disebut dengan 
maqa>s}id al-syari>‘ah dalam hadis Nabi SAW.
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d) Menganalisis dengan teori-teori dari disiplin ilmu-ilmu lain seperti 
social, politik, ekonomi, dan budaya dan mengaitkan relevansinya 
dengan konteks kekinian dengan mengedepankan prinsip al-
tawji>h bi al-tayassur du>na al-ta‘assur (berorientasi kepada memberi 
kemudahan, bukan mendatangkan kesulitan).
e) Bergerak dari teks ke konteks dengan berpedoman pada kaidah“al-
‘ibratu (fi> akhba>r al-sunnah) bi khus}u>s} al-sabab la> bi ‘umu>m al-lafz}i” 
(suatu ketetapan hukum dari hadis-hadis Nabi adalah kekhususan 
sebab yang melatarbelakanginya bukan pada keumuman redaksinya)
3. Kriteria al-S|a>bit dan al-Mutah}awwil Dalam Hadis Nabi SAW
a. Kriteria al-S|aw>abit
1) Sesuatu yang berhubungan dengan sistem kepercayaan dan sistem 
peribadatan.
2) Sesuatu yang merupakan ideal moral dan tujuan tertinggi (al-g }
a >yah al-‘a >liyah) dari Sya >ri’ yang keberadaannya bersifat niscaya 
demi terwujudnya kemaslahatan manusia.
3) Sesuatu yang bersifat absolut, prinsipil, fundamental, dan 
merupakan suara hati nurani setiap manusia.
4) Sesuatu yang kebenaran dan kebaikannya dapat diketahui dengan 
mudah dan pasti (bersifat common sense).
5) Sesuatu yang menjadi proteksi dan pelestari tegaknya nilai-nilai 
fundamental.
6) Sesuatu yang merupakan makna hakiki.
b. Kriteria al-Mutah}awwila>t
1) Sesuatu yang berkaitan dengan sarana/bentuk implementasi dari nilai-
nilai fundamental, biasanya tertuang secara tekstual.
2) Sesuatu yang berkaitan dengan sifat-sifat atau karakter manusia 
sebagai makhluk biologis (al-jibillah al-insa >niyyah/al-a’rad {al-
basyariyyah).
3) Sesuatu yang berhubungan dengan pola hubungan manusia dengan 
sesama manusia (h }abl min al-na >s) dan pola hubungan manusia 
dengan alam seisinya (h}abl min al-‘a>lam).
4) Sesuatu yang berkaitan dengan persoalan sosial, politik, ekonomi, 
budaya, dan IPTEK. 
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5) Sesuatu yang merupakan makna majazi
6) Sesuatu keberadaannya disebutkan secara kontradiktif oleh Nabi.
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